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Kapitel 3

Das Problem des Raumes

3.1 Einleitung

Habe ich im zweiten Kapitel La croyance méme unter dem Aspekt der Zeit un-
tersucht und meine Ergebnisse mit dem Zeitdenken von Karl Barth verglichen,
werde ich in diesem Kapitel La croyance méme unter dem Aspekt des Raumes
untersuchen. Handelt es sich beim Problem der Zeit theologisch gesprochen um
das Problem der Offenbarung, so geht es nun beim Problem des Raumes theolo-
gisch gesprochen um das Problem des Glaubens. In meiner Einleitung werde ich
zunichst die doppelte Bedeutsamkeit des Begriffs des Glaubens in La croyance
méme darstellen, sodann auf die Zusammengehorigkeit der Raum- mit der Glau-
bensproblematik bei Irigaray eingehen und diese einleitenden Gedanken abschlie-
Ben, indem ich den Aufbau des vorliegenden Kapitels und seinen Zusammenhang
mit den noch folgenden Kapiteln meiner Arbeit erldutere.

3.1.1 Die doppelte Bedeutsamkeit des Glaubens

Eine Analyse der Verwendung des Begriffs ,Glauben in La croyance méme
zeigt, daB dieser fiir Irigaray eine zweifache Bedeutung hat. Einerseits wird der
Begriff ,,Glauben* im Sinne einer kritisch zu durchleuchtenden, religiosen Illusion
und patriarchalen Projektion verwendet. Andererseits entpuppt sich bei niherem
Hinschauen eine wesentlich positive Funktion des Begriffs, namlich seine Verwen-
dung im Sinne eines strategischen Hilfsmittels zur Etablierung einer weiblichen
symbolischen Ordnung. Beide Seiten des Glaubens werden im Verlauf meiner
Analyse des Problems des Raumes in La croyance méme mit unterschiedlicher Ge-
wichtung immer wieder eine Rolle spielen.

Zum besseren Verstindnis des Irigarayschen Gedankenganges wird es notwen-
dig sein, die Analyse des Begriffs des Glaubens in La croyance méme mit Infor-
mationen iiber den theoretischen Hintergrund Irigarays anzureichern. Insbesonde-
re die psychoanalytischen Einsichten des kritischen Freudschiilers Jacques Lacan
werde ich — insofern sie fiir den Irigarayschen Begriff des Glaubens relevant sind -
in drei kurzen Exkursen darstellen. Das Verhiltnis zwischen dem von Irigaray
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68 KAPITEL 3. PROBLEM DES RAUMES

entworfenen Begriff des Glaubens und den diesbeziiglich relevanten Begrifflich-
keiten bei Lacan stellt Irigaray in La croyance méme nicht ausdriicklich dar, was
die exakte Analyse sehr behindert. Meine Bemiihungen, den Gedankengang Iri-
garays durch den Hinweis auf seinen Lacanschen Hintergrund zu erhellen, tragen
demzufolge einen hypothetischen Charakter. Will man zum besseren Verstind-
nis dessen gelangen, was fiir Irigaray der Glauben bedeutet, miissen auBer die-
sem psychoanalytischen Hintergrund auch die Namen zweier Philosophen genannt
werden. Grundlegend sind fiir Irigaray zum einen die Einsichten des religions-
kritischen Theologen und Philosophen Ludwig Feuerbach. Die Bedeutung dessen
Projektionstheorie fiir den Begriff des Glaubens bei Irigaray soll jedoch nicht in
diesem, sondern im siebten Kapitel erldutert werden. Ebenso grundlegend sind fiir
Irigaray Einsichten des Philosophen Martin Heidegger. Bei meiner Darstellung der
Raumproblematik habe ich darum auch dasjenige im Hinterkopf, was ich bereits
im Rahmen des ersten Kapitels zu Irigarays Heideggerrezeption dargestellt habe.!

Die hier genannten philosophischen und psychoanalytischen Denker werden von
Irigaray iibrigens keinesfalls bruchlos rezipiert. Vielmehr werden einzelne ihrer
Gedankenginge und Theorien von Irigaray aufgegriffen und insofern kreativ ver-
arbeitet, als sie in den Dienst eines weitergehenden, eigenen Projektes gestellt
werden, namlich das Projekt der Entfaltung weiblicher Subjektivitét und der Er-
richtung einer Ordnung der sexuellen Differenz.

3.1.2 Glauben und Raum

Der christliche Glauben muB bei Irigaray als eine spezifische Variation der do-
minanten kulturellen oder symbolischen Ordnung iiberhaupt angesehen werden.
Diese beruht selber auch bereits auf einem Glauben. Die Besonderheiten der
aus christlichen Quellen gespeisten Glaubens-Variation aufzuspiiren, ist das An-
liegen der in diesem Kapitel vorliegenden Analyse des Irigarayschen Gedanken-
ganges. Der christliche Glauben ist so als eine Raumlichkeit zu betrachten, die
in einem bestimmten Verhiltnis zum dominanten symbolischen Universum steht.
Die Verhiltnisbestimmung zwischen dem dominanten, von Irigaray als phallozen-
trisch charakterisierten symbolischen Universum und dem Raum des aus christli-
chen Quellen gespeisten Glaubens, sowie die Verhiltnisbestimmung dieser beiden
Riaumlichkeiten hinsichtlich eines noch niher auszukundschaftenden neuartigen

"Hinsichtlich des Einflusses von Heidegger auf die These von einem urspriinglichen Muttermord,
wie Irigaray sie in La croyance méme vertritt, mochte ich hinweisen auf: Joanna Hodge, Irigaray
Reading Heidegger, In: Carolyn Burke u.a. [Hg.l, Engaging with Irigaray. Feminist Philosophy and
Modern European Thought, New York/Chichester 1994, S. 191-210. Ein weiterer Aufsatz, in wel-
chem die Rolle des Weiblichen bei Irigaray und Heidegger angesprochen wird, findet sich im selben
Band: Ellen Mortensen, Woman’s (Un)truth and Le Féminin: Reading Luce Irigaray with Friederich
Nietzsche and Martin Heidegger, S. 213-228. Interessant als Hintergrundinformation hinsichtlich des
Verhiltnisses zwischen der ontologischen Differenz bei Heidegger und der sexuellen Differenz bei
Irigaray ist auch der Aufsatz von Veronika Vasterling, Differentie bij Heidegger, Derrida en Lacan.
Een beknoopte inventarisatie. In: Tijdschrift voor Vrouwenstudies, nr. 44 (1990), S. 392-409.
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symbolischen Universums und Glaubens ist das Ziel dieses Kapitels. Weil es bib-
lisch gesprochen bei letzterem um die theologische Erforschung der Moglichkeiten
der Eroberung eines Landes geht, in dem Frauen wohnen wollen, scheint mir das
Unternehmen Irigarays gerade auch theologisch gesehen von einiger Wichtigkeit
Zu sein.

Interessant ist in diesem Zusammenhang auch das Zusammenspiel zwischen
Raum und Zeit. Nur aus Griinden der Ubersichtlichkeit habe ich das Problem der
Zeit und das Problem des Raumes in zwei unterschiedlichen Kapiteln darzustellen
versucht. Es geht Irigaray jedoch um die Errichtung eines Raumes, in dem Zeit
integriert ist. Das Ziel dieser Integration ist es, den Raum des Glaubens durch die
Integration der Zeit unabliBlich zu ernenern.

Die Ergebnisse meiner Analyse des Begriffs des Glaubens in La croyance méme
haben mich dazu veranlaBt, vier Formen des Glaubens zu unterscheiden. Die erste
Glaubensform bezeichne ich als den ernsthaften Glauben. Dieser Glauben artiku-
liert sich innerhalb philosophischer oder psychoanalytischer Denkgebilde, ist also
sikular zu nennen. Irigaray fiihrt diese Form des Glaubens anhand einer Analy-
se des Fort/da-Spiels des kleinen Jungen Emnst beim Eintritt in die symbolische
Ordnung vor. Vom Namen dieses Jungen leitet sich auch meine Bezeichnung der
Glaubensform als ernsthafter Glaube ab.

Hiervon zu unterscheiden ist eine zweite Form des Glaubens, die ich den
ernsthaft-christlichen Glauben nenne. Hier geht es um eine theologische? Arti-
kulation dessen, was im ernsthaften Glauben geschieht. Die Erforschung der theo-
logischen Artikulation des Fort/da-Spiels zeigt, daB der ernsthafte Glauben vor
dem Hintergrund der jiidisch-christlichen Tradition ein ambivalenteres Gefiige als
in den eher sikular zu nennenden Gedankengebéuden psychoanalytischer oder phi-
losophischer Wahrheiten erhilt. Die Moglichkeit einer Differenz zwischen ernst-
haftem und ernsthaft-christlichem Glauben hingt m.E. mit der eingangs genannten
Doppelfunktion des Glaubens im jiidisch-christlichen Erbgut zusammen. Er funk-
tioniert dort ja nicht nur als Reproduzent allgemeiner Wahrheiten und als Verherr-
lichung unertriglicher Wirklichkeiten, sondern enthilt dariiberhinaus ein wesent-
lich utopisches, das Bestehende transzendierendes Potential. Auch Letzteres muf
jedoch immer wieder der religionskritischen Betrachtung ausgesetzt werden, wie
Irigaray im Verlauf von La croyance méme dem Leser, der Leserin deutlich machen
wird.

Bei der dritten Form des Glaubens handelt es sich um eine von Irigaray selbst
entworfene, jeweils spezifisch weibliche und ménnliche Glaubens-Variation. Von
diesen Variationen des Glaubens ist eine vierte Glaubensform zu unterscheiden,
bei der es um einen Offenbarungsglauben geht, der den berechtigten Versuch ei-
ner spezifisch weiblichen und minnlichen Religionsbildung noch einmal aus einer
ganz anderen Perspektive beleuchtet.

2Die hier gemeinte Rede von Gott speist sich aus jiidischem und christlichem Gedankengut.
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3.1.3 Das Gesprich mit der Theologie

Aus Griinden der Ubersichtlichkeit soll das konkrete Gesprich mit der Theolo-
gie Barths anders als bei meiner Darstellung des Problems der Zeit noch nicht in
diesem, sondern in den folgenden vier Kapiteln gefithrt werden. In diesem Ka-
pitel beschridnke ich mich auf eine Analyse dessen, was Irigaray in La croyance
méme als Glauben darstellt. Ich unterscheide bei meiner Darstellung der christ-
lichen Glaubensvariationen drei verschiedene Bereiche, die den drei Artikeln des
Credo entsprechen. Im ersten Abschnitt, in dem der Glaube an Gott den Schopfer
niher betrachtet wird, geht es um die Analyse des irrenden Glaubens (3.2), im
zweiten Abschnitt, in dem der Glauben an den Sohn Jesus Christus im Vorder-
grund steht, geht es um die Unmoglichkeit oder Moglichkeit einer sexuell diffe-
renzierten Variation des christlichen Glaubens, namlich dem Glauben der Engel
(3.3), und im dritten und vierten Abschnitt wird der durch die Vermittlung von En-
geln ermoéglichte weibliche und miénnliche Glaubensraum niher beleuchtet (3.4)
und auch wieder hinterfragt (3.5). Theologisch gesprochen geht es hier um die
Unterscheidung zwischen Glauben und Offenbarung.

Die Resultate meiner Forschungen zu diesen drei Themenbereichen werde ich
im weiteren Verlauf meiner Arbeit mit entsprechenden Texten von Karl Barth kon-
frontieren. So werde ich im vierten Kapitel die Irigarayschen Aussagen iiber Gott
den Schipfer mit der Analyse der Schopfungserzéhlungen im Paragraphen 40 und
41 der Kirchlichen Dogmatik (KD III.1) vergleichen, im fiinften Kapitel die Iriga-
raysche Analyse der Weihnachtsgeschichte mit der Barthschen Rede vom Geheim-
nis der Offenbarung im Paragraphen 15 der Kirchlichen Dogmatik (KD 1.2) und
im sechsten und siebten Kapitel meiner Arbeit die Wirkkraft der Offenbarung bei
Irigaray mit der Barthschen Darstellung der AusgieBung des Heiligen Geistes in
den Paragraphen 16-18 der Kirchlichen Dogmatik (KD 1.2).

3.2 Irrender Glaube

3.2.1 Muttermord als Ursprung des Glaubens

Irigaray stellt in La croyance méme wiederholt dar, wie das Miitterlich-
Weibliche in unserer westlich-christlichen Kultur verraten und verkauft wird,
ndmlich schon vor dem Eintritt des Menschenkindes in die symbolische Ordnung,
und mehr noch innerhalb dieser Ordnung. Das Verschwinden, der Verbleib und
das Schicksal des Miitterlich-Weiblichen beim Eintritt des Kindes in die symbo-
lische Ordnung untersucht Irigaray in La croyance méme anhand der Darstellung
des Fort/da-Spiels des kleinen Ernst. Diese spielerische Szene wurde von Freud bei
seinem Enkelkind Ernst beobachtet und in der psychoanalytischen Theorie in Ver-
bindung mit der Entwicklung des Sprachvermégens des kleinen Kindes gebracht.
Die Rolle der Mutter bei diesem sogenannten Eintritt in die symbolische Ordnung
der Sprache wird von Freud weiter nicht beachtet. Um so mehr zieht sie die Auf-
merksamkeit Irigarays auf sich. Irigaray interpretiert die von Freud beobachtete
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Szene kurz gesagt so, daB in ihr die Mutter einerseits mit Hilfe einer mit einem
Bindfaden versehenen Holzspule aus dem Bett fort-, d.h. in einen hochst ambiva-
lenten Himmel geschickt wird, und daB sie andererseits zuriickgeholt, d.h. in die
phallozentrische Wirklichkeit zitiert wird.

In diesem Abschnitt geht es nun insbesondere um die theologische Relevanz die-
ses seinem Selbstverstindnis nach psychoanalytischen, aber auch philosophisch
interessanten Textes von Freud.> Irigaray erforscht nimlich die Bedeutsamkeit
dieser Szene nicht nur hinsichtlich des von mir sogenannten ernsthaften Glaubens,
sondern auch hinsichtlich dessen christlicher Variation. Das Ergebnis der Iriga-
rayschen Analyse der Szene besteht in der Entdeckung eines im philosophischen
und theologischen Diskurs verschleierten Muttermordes. Diesen entlarvt sie als
die Grundlage des ernsthaften, aber auch des christlich-ernsthaften Glaubens. Mit
der These vom Muttermord als verschwiegenem Grund des philosophischen, psy-
choanalytischen und theologischen Diskurses greift Irigaray die Freudsche These
des Vatermordes als Grundlage unserer Kultur an und stellt dem Vatermord einen
urspriinglicheren Mord - den Muttermord — voran.

Die pointierte Formulierung dessen, was fiir Irigaray Glauben ist, macht den in-
timen Zusammenhang zwischen dem urspriinglichen Mord an der Mutter und der
Erméglichung der Ausformung eines Glaubens deutlich. Grund des Glaubens ist
namlich fiir Irigaray ,das Reale, das vergessen wird, um zu glauben“ (Irigaray,
19892, S. 51). In dem in dieser Definition zentralen Begriff des Realen schwingt
m.E. eine doppelte Bedeutsamkeit mit. Erstens meint er etwas Wirkliches, Mate-
rielles oder eine reale Gegebenheit, die dann allerdings vergessen wurde. Diese
Gegebenbheit bezeichnet Irigaray auch als das Opfer der Frau, welches offensicht-
lich beim Eintritt in die symbolische Ordnung zu verrichten ist. Zweitens weist der
Begriff des Realen auf die gleichnamige Kategorie bei Lacan. Erst vor dem Hin-
tergrund der Lacanschen Begrifflichkeiten wird darum vollstindig deutlich, worum
es Irigaray bei oben zitierter Definition des Glaubensgrundes geht.

Exkurs: Der Begriff des Realen’ bezeichnet bei Lacan keinesfalls
die (unbefriedigende) Realitét, sondern im Gegenteil ,,die Erfahrung
des Seins in seiner primédren Undifferenziertheit und Positivitit®, in
der ,Innen und AuBen, Phantasie und Realitit, Ich und Anderer* zu-
sammenfallen (Pagel, 1991, S. 59). Das Konzept des Realen ist als
ein Versuch anzusehen, ,,das Nicht-Existierende zu denken, das Leere,
Abwesende erfahrbar zu machen, als ein Nichts, das doch nicht nichts
ist* (Widmer, 1990, S. 20). Es entzieht sich dem begrifflichen Denken
und taucht im Trauma, in psychotischen Halluzinationen, aber auch

3Philosophisches Interesse, auf das Irigaray auch verweist, zeigte vor allem Jacques Derrida in
Die Postkarte.

%Frz.: le réel oublié pour croire

Meine Darstellung ist angelehnt an Gerda Pagel, Lacan zur Einfiihrung, Hamburg 21991, insb.
S. 57ff. und an Peter Widmer, Subversion des Begehrens. Jacques Lacan oder Die zweite Revolution
der Psychoanalyse, Frankfurt a.M., 1990, insb. S. 17-27, 48-51 u. 57-60.
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bei den Tduschungen und Allmachtsphantasien des sogenannten Spie-
gelstadiums auf. Weil es sich der Logik und dem Sagbaren entzieht,
hat Lacan diese Kategorie auch mit Weiblichkeit assoziiert. Worauf
es bei der Subjektwerdung nun ankommt ist, den urspriinglich auf das
Reale gerichteten Wunsch mittels einer phantasievollen Re-prisenta-
tion zu erfiillen und so mit der Realitit zu vermitteln.

Beim Eintritt in eine Glaubensordnung, so verstehe ich das obige Zitat Irigarays
vor dem Hintergrund Lacans, wird nicht nur das Reale, sondern damit auch das
Miitterlich-Weibliche als Ermoglichungsgrund und notwendiges Eintrittsgeld beim
Eintritt in die dominante symbolische Ordnung unserer Kultur vergessen.

Eine dhnlich vielfiltig schillemmde Bedeutung wie dem Begriff des Realen ist
dem Verb ,vergessen“S eigen. M.E. kann auch dieses Verb in einem psychoana-
lytischen Kontext interpretiert werden und bedeutet dann ebenso ,,verdrangen® als
auch ,verwerfen“. In der psychoanalytischen Theoriebildung bezeichnen beide
Begriffe etwas Verschiedenes. Bei einer Verwerfung ist etwas definitiv abwesend,
wihrend bei einer Verdringung das Abwesende noch da ist, aber nicht bewuBt.
Wiihrend der erste Mechanismus kennzeichnend ist fiir eine Psychose, ist der zwei-
te Mechanismus kennzeichnend fiir eine Neurose.” Der Gebrauch des Wortes , ver-
gessen in La croyance méme deutet meiner Meinung nach darauf hin, daB Iri-
garay die Unterscheidung zwischen einer Verdringung und einer Verwerfung in
Hinsicht auf den Verbleib des Miitterlich-Weiblichen in unserer Kultur als unzu-
treffend qualifiziert.® Angesichts der in La croyance méme grundlegenden Szene
des Fort/da-Spiels muB selbst angenommen werden, daB Irigaray hinsichtlich der
Abwesenheit des Miitterlich-Weiblichen in unserer Kultur beides, nimlich sowohl
ein ,,Fort“ (also eine psychotische Erkrankung der Kultur) als auch ein ,Da* (also

Frz.: oublier

Folgendes Zitat von Freud zeigt pointiert den Unterschied zwischen Psychose und Neurose: , Ich
habe kiirzlich einen der unterscheidenden Ziige zwischen Neurose und Psychose dahin bestimmt,
daB bei ersterer das Ich in Abhéngigkeit von der Realitit ein Stiick des Es (Trieblebens) unterdriickt,
wihrend sich dasselbe Ich bei der Psychose im Dienste des Es von einem Stiick der Realitiit zuriick-
zieht. Fiir die Neurose wire also die Ubermacht des Realeinflusses, fiir die Psychose die des Es
maBgebend. Der Realititsverlust wire fiir die Psychose von vornherein gegeben; fiir die Neurose,
sollte man meinen, wire er vermieden.” Vgl. Sigmund Freud, Der Realititsverlust bei Neurose und
Psychose (1924), in: Studienausgabe Bd. 11l Psychologie des Unbewupften, S. 357, Frankfurt a.M.
1975.

Der Begriff der Verwerfung wird spiter von Lacan aufgegriffen und im Zusammenhang mit seiner
Arbeit zur Psychose weiter ausgearbeitet.

*Irigaray vereinigt beides, die Verleugnung der Realitit und das Verdringen der Realitit, in dem
Begriff des Vergessens der Realitit. Auch Freud konstatiert Gemeinsamkeiten beider Erkrankungen.
Z.B. trachten sowohl die neurotisch Erkrankten als auch die psychotisch Erkrankten sich einen phan-
tastischen Ersatz fiir die verdriingte oder verworfene Realitit zu schaffen. Auch weist Freud auf die
gemeinsame Atiologie von Neurose und Psychose: ,Die gemeinsame Atiologie fiir den Ausbruch
einer Psychoneurose oder Psychose bleibt immer die Versagung, die Nichterflillung eines jener ewig
unbezwungenen Kindheitswiinsche...“. Vgl. Sigmund Freud, Neurose und Psychose (1924 [1923]),
in: Studienausgabe Bd. IlI, Psychologie des UnbewupBten, Frankfurt aM. 71975, S. 335,
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eine neurotische Erkrankung der Kultur) diagnostiziert.

Ich méchte noch ein drittes Beispiel fiir die schillernde Bedeutsamkeit von Be-
griffen, die in La croyance méme im Zusammenhang mit dem Ermdglichungs-
grund des Glaubens introduziert werden, auffiihren. Wesentlich fiir das Irigaray-
sche Verstindnis des Glaubens ist auch der Begriff der Verschleierung. Folgendes
Zitat bringt dies zum Ausdruck: ,Der Glaube ist nur dann unversehrt, wenn das
oder der, worin die Gemeinschaft kommuniziert, Gegenstand von Verschleierung
ist. Wenn es dargestellt wird, besteht keine Notwendigkeit zu glauben, jedenfalls -
nicht nach bestimmten Glaubensformen* (Irigaray, 1989a, S. 52). Dem Begriff
der Verschleierung ist die Undeutlichkeit oder Ambivalenz geradezu inhérent. Der
Betrachter, die Betrachterin eines Schleiers weiB ja nicht, ob sich hinter einem
Schleier etwas verbirgt, was nur nicht sichtbar ist, oder ob hinter dem Schleier
tatsiichlich alles verschwunden und fort ist. Ob es sich ,,nur* um eine Verdringung
und nicht um eine totale Ausmerzung des Miitterlich-Weiblichen handelt, ist im
wahrsten Sinne des Wortes eine Frage des Glaubens.

Irigaray konkretisiert das UnbewuBte oder Verworfene des herrschenden Dis-
kurses also als ein Vergessen des Miitterlich-Weiblichen. Dieses Vergessen und
Ubersehen ermoglicht oder konstituiert den Glauben. Das Miitterlich-Weibliche
existiert innerhalb des philosophischen und theologischen Diskurses mithin als
Leerstelle, blinder Fleck oder — wenn ich ein eigenes Wortspiel gebrauchen darf -
als Schleier der Vergessenheit. Der Grund des ernsthaften Glaubens — so mochte
ich den Gedankengang Irigarays wiedergeben — ist darum ein Abgrund. Nun bietet
die durch die Ausbreitung des Schleiers der Vergessenheit entstandene Leerstelle
AnlaB8 und Raum fiir Fiktionen. Der entstandene Hohlraum wird gleichsam mit
Glauben erfiillt. Dies geschieht auf eine spezifische Art und Weise: Im Glauben,
jedenfalls im ernsthaften Glauben, ereignet sich Irigaray zufolge nimlich etwas,
,was die einen [...] tiuscht und die anderen totet* (Irigaray 1989a, S. 51). An
dieser Definition dessen, was Glauben ist, fillt unmittelbar auf, daB der hier an-
gesprochene Glauben nicht fiir alle Menschen dieselbe Bedeutung hat. Getéuscht
wird hier das minnliche Subjekt, wie im weiteren Verlauf meiner Darstellung noch
niher ausgefithrt werden wird, getdtet aber das Miitterlich-Weibliche, wie ich be-
reits deutlich machte.

Bevor ich im nichsten Abschnitt anhand Irigarays Analyse des Fort/da- Spiels
auf die gliubige Tduschung des minnlichen Subjekts nzher eingehen werde,
mochte ich zunichst darstellen, daB Irigarays Meinung nach im Vergessen des
Miitterlich-Weiblichen als dem abgriindigen Grund des Glaubens auch eine spe-
zifisch theologische, positive Moglichkeit beschlossen liegt. Anders als im ernst-
haften Glauben wird von der ,Theologie und ihren obligatorischen Praktiken®
nimlich etwas von der patriarchalen Wahrheit dieses abgriindigen Glaubensgrun-
des ausgesprochen, wie folgendes Zitat unterstreicht: ,,Die Theologie und ihre ob-
ligatorischen Praktiken wiirden einer Formulierung dessen entsprechen, was sich
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in der Konstitution der monokratischen, patriarchalischen Wahrheit, des Vertrau-
ens in ihre Ordnung, ihre Rede, ihre Logik verbirgt (Irigaray, 1989a, S. 52).
In der christlichen Variante des emnsthaften Glaubens, dem christlich-ernsthaften
Glauben, wird die patriarchale, aber verborgene Wahrheit des Ausschlusses des
Miitterlich-Weiblichen aus unserer Kultur offensichtlich enthiillt und reprisentiert.
Insofern die christliche Variation des Glaubens das in der (traditionellen) Philo-
sophie Verschwiegene besprechbar machen kann, zeigt sich in ihr ein positiver
Ankniipfungspunkt hinsichtlich des Verbleibs des Miitterlich-Weiblichen.

Mit der Auffassung, daB in ,Mythen, Dogmen, religiésen Sinnbildern oder Ri-
ten etwas Verschwiegenes ausgesprochen wird, schlieBt Irigaray wohl bei einem
allgemeinen Interesse der Psychologie an der Religion an (Irigaray, 1989a, S. 52).
Doch konkretisiert sie es als Interesse am Verschweigen der patriarchalen Wahrheit
des Muttermordes. Einerseits ist der Glaube fiir Irigaray so ein der entlarvenden
Religionskritik zu unterziehendes und unterziehbares Forschungsgebiet. Anderer-
seits hilt sie daran fest, dal der dem abgriindigen Grunde verpflichtete Glauben die
patriarchale Wahrheit ,,unterh6hlt (Irigaray, 1989a, S. 52). Auch konstatiert Iri-
garay eine positive, kreative Funktion des Glaubens. Das Auskundschaften seines
Abgrundes erweist sich ndmlich als eine Mdglichkeit, um alternative religiose Vor-
stellungen zu entwickeln. Das ,Reale, welches vergessen wird, um zu glauben® ist
so gerade theologisch interessant und sollte nicht so sehr als eine fortzuwerfende
Unmoglichkeit betrachtet, sondern als eine nicht vollig unmégliche Moglichkeit
neuartiger Glaubensvorstellungen gehiitet und erforscht werden. Die wohl radi-
kalste theologische Forderung Irigarays in La croyance méme, die Forderung nach
einer weiblichen Offenbarung als Grundlage der Erméglichung einer wahrhaftigen
glaubigen weiblichen Existenz, sollte m.E. im Zusammenhang mit diesem Interes-
se am Realen verstanden werden.

3.2.2 Tauschung als Grundlage des Glaubens

Habe ich im vorangehenden Abschnitt ndher erldutert, daB das eine (das
Miitterlich-Weibliche) im ernsthaften Glauben getdtet wird, werde ich in diesem
Abschnitt insbesondere darauf eingehen, dafl das andere (das gldubige ménnli-
che Subjekt) im Glauben getiduscht wird. Im franzésischen Originaltext lautet das
mit ,tduschen” iibersetzte Wort ,tromper*. Dieses Wort weist an sich nicht auf
einen Lacanschen Hintergrund. Aufgrund des Kontextes, in dem dieses Wort in La
croyance méme gebraucht wird, 148t sich jedoch m.E. die These verteidigen, dafl
Irigaray das Wort ,tromper” anstelle des im Werke Lacans hdchst bedeutsamen
Wortes ,,mécononnaitre” (verkennen) verwendet. Bevor ich diese These weiter be-
griinde, mochte ich zuniéchst in der gebotenen Kiirze den Begriff des Imagindren
bei Lacan erldutern, in dessen Zusammenhang das Wort ,,méconnaitre” eine wich-
tige Rolle spielt.

Exkurs: Lacan kniipft mit seiner Theorie des Imaginiren® an die

Meine Darstellung des Imaginiren und des Symbolischen beruht auBer auf der Darstellung von



3.2. IRRENDER GLAUBE 75

Erkenntnisse iiber die sogenannten Spiegelphase des kleinen Kindes
an. In dieser Phase blickt das kleine Kind in einen Spiegel und nimmt
sein Spiegelbild als Einheit seiner Selbst wahr, welche es in Wirk-
lichkeit allerdings noch gar nicht hat. Das Kind imaginiert auf die-
se Weise ein ideales Ich (moi), wobei ihm das Spiegelbild seines
Korpers als Unterpfand seiner Einheit, Dauerhaftigkeit, Prisenz und
Allmacht dient. Lacan zufolge ist nun das Sich-kennen des Ichs (me
connaitre) nicht einfach ein Sich-erkennen, sondern vielmehr zugleich
auch ein grundlegendes Verkennen (méconnaitre): das im Spiegel er-
sichtliche — imagindre — Bild von sich selbst (moi) stimmt mit der
durch Mangelhaftigkeit und Unvollkommenheit bestimmten Wirklich-
keit des korperlichen Ichs (je) nicht iiberein. Das Spiegelbild ist eine
Antizipation, keine Reflexion des tatséchlichen Zustandes des Kindes.
Die Identitdt des Subjekts (moi) kommt demzufolge durch den Ver-
lust des Selbst (je) zustande. So zeigt sich im Spiegelstadium, daB das
Subjekt nicht sich selbst (je), sondemn ein anderer (moi} — sich selbst
im anderen — zu sein begehrt. Das moi ist so ein Ort des imagindren
Erkennens, welches zugleich ein Verkennen ist. Die Art der im Spie-
gelstadium aufgebauten Beziehung des Kindes zu sich selbst und zu
anderen bezeichnet Lacan als dual. Ein dritter Term, der die Differen-
zierung zwischen dem Ich und einem Anderen, aber auch zwischen
sich selbst und einem Bild seiner selbst zulassen wiirde, fehlt im Ima-
gindren per definitionem.

Diese Hintergrundinformation machen m.E. die These einsichtig, daB es sich bei
dem von Irigaray introduzierten Wort , tiuschen um eine Anspielung auf das dem
Lacanschen Vokabular entnommenen Wortes ,,verkennen“ handelt: Irigaray be-
schreibt die glaubige Tauschung des Subjekts als eine dem Imaginiren eigene Ver-
kennung des Selbst.

Auch andere Ausfiihrungen Irigarays hinsichtlich der Tduschung im Glauben
weisen auf einen von Lacan gepriigten Kontext. Folgendes Zitat iiber die Funkti-
onsweise des ernsthaften Glaubens ist dafiir ein gutes Beispiel: ,Der Einsatz des
Glaubens, [...] bestiinde darin, seinen Reflex zu verdoppein, all seine Chiffren oder
Buchstaben zu verdoppeln oder zu verdreifachen, damit das andere [...] nur das
andere des Selben ist‘ (Irigaray, 1989a, S. 51, kursiv v. mir, S.H.). Betrachtet
man diese Aussage vor dem Hintergrund des Lacanschen Begriffs des Imaginéren,
ergibt sich folgendes Verstiindnis des Zitats: Das im Spiegel zu erblickende moi
weist keine wirkliche Differenz im Verhiltnis zum je auf. Das je nimmt mit an-
deren Worten im Spiegel kein wirkliches Gegeniiber wahr, sondern einen Abglanz
oder eine gottliche Verdoppelung bzw. Verléngerung des je selbst. Das entworfene
moi ist nicht das je. Das Kind begehrt Lacan zufolge auch tiberhaupt nicht, sich
selbst zu sein. Es begehrt, ein anderer zu sein, d.h. sich von seinem korperlichen

Pagel auf der Darstellung von Antoine Mooij, Taal en Verlangen. Lacans Theorie van de Psycho-
analyse, Meppel *1979.
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Selbst zu entfremden.

Irigaray wiirde sich der Lancanschen Analyse des Imaginiren m.E. zwar an-
schlieBen, doch diese zugleich auch radikalisieren bzw. konkretisieren. Die gliubi-
ge Tduschung des je besteht bei ihr wie bei Lacan darin, daB durch den Blick in den
Spiegel nicht wirklich eine Differenz produziert wird. Diese fehlende Differenz
benennt sie jedoch anders als Lacan: Das Kind hitte sehr wohl die Méglichkeit,
im Spiegel ein Gegeniiber zu erkennen, ndmlich die Mutter. Anstatt das Antlitz
der Mutter zu erblicken und ihr gegeniiberzutreten, sieht Ernst jedoch im Spiegel
nichts als eine Vergéttlichung oder Verdoppelung seiner selbst. So verkennt er sich
selbst — Lacan zufolge -, und Grundlage dieser Verkennung ist - Irigaray zufolge —

das Vergessen der Mutter. Der Spiegel ist so wie der Schleier ein Zeichen fiir das -

vergessene Miitterlich-Weibliche, in oder hinter dem sich — das ist jedenfalls zu
hoffen — etwas verbirgt.

Doch geht es Irigaray um weitergehendere Kritik des Gedankenganges von La-
can. Das Fehlen einer Differenz erweist sich nimlich fiir Irigaray nicht nur als
ein Problem des Imaginidren, sondern auch als ein Problem des Symbolischen.
Vollstandig lautet der zweite Teil des oben zitierten Satzes ndmlich: ,,.Der Einsatz
des Glaubens [... ] bestiinde darin, seinen Reflex zu verdoppeln, all seine Chiffren
oder Buchstaben zu verdoppeln oder zu verdreifachen, damit das andere — auch
mit einem grofien A — nur das andere des Selben ist* (Irigaray, 1989a, S. 51; kursiv
v. mir, S.H.). Der Begriff des ,,anderen mit einem groBen A“ wird vor dem Hin-
tergrund der Lacanschen Theorie des Symbolischen verstindlich, die ich in Form
eines weiteren Exkurses kurz présentieren mochte.

Exkurs: Die Sprache bzw. der Eintritt in die sogenannte sym-
bolische Ordnung bildet Lacan zufolge einen Ausweg aus der dua-
len Beziehung des Imagindren. Die Sprache ist nimlich ein Ort, an
dem das korperliche Selbst (je) sich - gleichsam dezentriert — finden
kann und an dem Inter-Subjektivitit ermdglicht wird. Lacan zufolge
ist das je ein Subjekt des UnbewuBten. Allerdings wendet Lacan sich
gegen den von Freud vorgeschlagenen Weg der Subjektwerdung, auf
dem bekanntermafBien Ich werden soll, wo Es war, und hebt den ima-
gindren Charakter des von Freud angestrebten Ichs hervor. Das je hat
bei Lacan einen grundsitzlich exzentrischen, spurenhaften Charakter,
der sich dem bewuBten Sein entzieht. Es ist nicht unmittelbar anwe-
send, sondern sozusagen nachtriiglich — als ein im Erloschen Begrif-
fenes — aufspiirbar. Nicht die Vergangenheit (,,wo Es war*) ist Lacan
zufolge die Zeitform des wahren Selbst, sondern die vergangene Zu-
kunft (,,wo Es gewesen sein wird").

Die exzentrische Position des Subjekts gilt es nun Lacan zufol-
ge mit Hilfe der strukturalistischen Sprachtheorie zu verstehen. An-
kniipfend an die Erkenntnisse des Strukturalisten De Saussure kann
zunichst festgestellt werden, daB die Sprache!® aus aufeinander bezo-

1®Frz.: langue, zu unterscheiden vom Sprechen (frz.: parole)
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genen Zeichen besteht. Innerhalb eines Zeichens ist wiederum zwi-
schen Signifikat (Bezeichnetes, Vorstellung, Inhalt) und Signifikant
(Bezeichnendes, Lautbild, Form) zu unterscheiden. Im Gegensatz zur
Sprachtheorie De Saussures ist fiir Lacan der Signifikant wichtiger als
das Signifikat. Nicht der Inhalt, sondern die Verweisfunktion der Spra-
che riickt so in den Vordergrund. Ein Zeichen gewinnt seine Bedeu-
tung durch seine Differenz zu anderen Zeichen. Sprache bildet mit
anderen Worten keine vorgegebene Wirklichkeit ab, sondern konstitu-
iert diese durch das Prinzip der Differenz und also durch die Relation
eines Zeichens zu anderen Zeichen. Durch die Verkettung der Signi-
fikanten zu einem netzartigen Gebilde entsteht dann nachtriiglich ein
Zusammenhang. Nun geht es Lacan vor allem auch um die psycho-
analytische Bedeutsamkeit dieser sprachtheoretischen Uberlegungen.
So bringt er die Verkettungen der Signifikanten beispielsweise in Zu-
sammenhang mit der Wirkweise neurotischer Symptome. Diese sind
s.E. wie das UnbewuBte iiberhaupt wie eine Sprache strukturiert und
lassen sich darum auch mit Hilfe linguistischer Theoriebildung analy-
sieren. Das neurotische Symptom beispielsweise ist einerseits Symbol
eines vergangenen Konflikts, zugleich jedoch auch mit einem aktuel-
len, ebenfalls neurotischen Konflikt verkettet. Zwei weitere wichtige
sprachanalytische Begriffe im Zusammenhang mit der These, daB das
UnbewuBte wie eine Sprache strukturiert ist, sind Metonym und Me-
tapher. Metonyme sind Gebilde, in denen Zeichen aufgrund linearer
Verschiebungen zu Sitzen verkettet werden. Sie kommen insbesonde-
re in der prosaischen Sprache vor. Ein Beispiel aus der vorliegenden
Arbeit ist der Satz ,Ich blute”“. Die Metapher hingegen ist in erster
Linie ein Phdnomen der poetischen Sprache. Hier steht ein Wort stell-
vertretend fiir andere, welche ihm dhnlich sind. Verschiedene Signifi-
kanten konnen sich hierbei iiberlagern, so daB es zu einer sogenann-
ten Verdichtung kommen kann. Der urspriingliche Signifikant besteht
dann trotz seiner Verdringung durch einen anderen Signifikanten la-
tent weiter. Im Zusammenhang mit dieser Arbeit 148t sich beispiels-
weise an die Bilderkette ,Ich-Schleier-Engel-Rose-Prophet denken,
in der der urspriingliche, jedoch verdringte Signifikant (das weibli-
che, zudem blutende ,,Ich*) latent anwesend bleibt.

Der Eintritt in die Sprache erméglicht es, die undifferenzierte
Spiegelidentitiit des moi zu durchbrechen. Wihrend das Ich im Spie-
gelstadium mit einem anderen (kleines a) ins Gesprich kommt, ist das
Ziel des Ubergang in die symbolische Ordnung das Gespriich mit ei-
nem wirklichen Gegeniiber, d.h. mit einem Anderen (groBes A), wel-
cher sich jenseits der imaginidren Tduschung befindet. Dieser ganz
Andere, der als dritter Term in die duale Beziehung interveniert, be-
findet sich Lacan zufolge am Ort der Sprache bzw. der symbolischen
Ordnung. Sich in die Signifikantenkette einzuschreiben heift mit an-
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deren Worten, den NarziBmus des Spiegelstadiums zu iiberwinden. In
der Entwicklung des kleinen Kindes geschieht die Einschreibung in
die symbolische Ordnung faktisch dann, wenn es sich von seinem ver-
heiBungsvollen Spiegelbild abwendet, sich seinem Vater und seiner
Mutter hingegen zuwendet und so an die Eltern in einem Blick appel-
liert, der nach ,,Wieder-An-Erkennung” (frz.: réconnaissance) fragt.
Das Kind konstituiert sich dann vom Ort des Anderen her. Die sym-
bolische Ordnung — durch die Eltern reprisentiert - hat in die Spiegel-
beziehung eingegriffen.

Um sich als sprechendes Subjekt zu konstituieren, um also einen
Dialog zwischen sich selbst und einem Anderen zustande zu bringen,
bedarf es immer des Umwegs durch die Verwicklungen, Verhiillungen,
Verstrickungen, kurzweg durch die Spielereien im Imaginiren. Dieser
Umweg ist darum unumgénglich, weil die gesprochene Sprache, in die
der Mensch vernetzt ist, zwar nicht nur, aber immer auch die Sprache
des moi ist. Lacan unterscheidet hier zwischen einem der Spiegello-
gik verhafteten, bestrickenden und verfinglichen, sogenannten leeren
Sprechen (parole vide) und einem die Spiegellogik durchbrechenden,
inter-subjektiven, sogenannten vollen Sprechen (parole pleine).

Diese Ausfiihrungen zum Symbolischen bei Lacan verdeutlichen m.E., daB es Iri-
garay um mehr als eine Radikalisierung, nimlich um einen gewissen Bruch mit
Lacan geht. Aus der Perspektive der blutfliissigen Frau erweist sich der Gegensatz
oder die Abgrenzung zwischen Imaginirem und Symbolischen nimlich als un-
passend. Die im Symbolischen so entscheidende Intervention des ganz Anderen,
die die Tduschungen des Imaginiren durchbrechen soll, erweist sich nach Irigaray
ebenfalls als Tduschung. Auch bei dem von Lacan so zentral gestellten Anderen
mit groBem A handelt es sich nicht wirklich um einen Anderen, sondern emeut
um einen Abglanz, eine gottliche Verdoppelung oder Verlingerung des je. Denn
der Eintritt in die Sprache verlduft Irigarays Meinung nach wie das Geschehen im
Imagindren unter AusschluB des Miitterlich-Weiblichen, d.h. ohne die Anerken-
nung einer wirklichen Differenz zwischen Mutter und Sohn bzw. zwischen den
Geschlechtern.

Auch der ernsthaft-christliche Glauben widerspricht der Etablierung dieser hier-
archischen Mann-Frau-Beziehung nicht. Vielmehr bestitigt und verdoppelt dieser
Glaube in seinen Dogmen, Riten und Sinnbildern eine hierarchische Mann-Frau-
Bezichung. Der ernsthaft-christliche Glauben ist mithin nicht als der Produzent,
sondern als Reproduzent der herrschaftlichen Spiegeleien und Tiuschungen auch
des Symbolischen zu betrachten. Ob es einen Glauben gibt oder zumindest geben
konnte, der der Reproduktion dieser Herrschaft widerspricht, 148t Irigaray in La
croyance méme offen. Allerdings weist sie fortdauernd auf die doppelte Moglich-
keit des Glaubens. Immer wieder verdeutlicht sie, daB dieser Begriff sowohl die
illusionidre Bestitigung patriarchaler Wahrheiten, als auch ein utopisches Potential
zur Transzendierung dieser Wahrheiten beherbergt.
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Irigarays Kritik an den durch den Glauben produzierten Verdoppelungen betrifft
keinesfalls das Phinomen der Verdoppelung und des Spiegelns an sich, sondem
die illusiondre Art und Weise, in der sich die Verdoppelung vollzieht, nimlich
durch eine Verkennung der wahren Tatsachen, d.h. unter AusschluB des Miitterlich-
Weiblichen: ,,Aber damit dies so sein kann [die Verdoppelung, S.H.], muB deshalb
ein anderer Korper, ein anderes Fleisch geopfert werden (Irigaray, 1989a, S. 51)?
Es geht ihr mit anderen Worten um die Suche nach einem Glauben oder einer
Spiegelung des selbst, die weder das Miitterlich-Weibliche als solches, noch die
Differenz zwischen den Geschlechtern ungedacht 148t.!!

Der Begriff des Glaubens als Tduschung soll abschlieBend noch einmal von
seinem Gegenbegriff her erldutert werden. Irigaray unterscheidet nimlich in La
croyance méme Glauben als Tduschung von Glauben als Treue bzw. Vertrauen.
DaB Treue und Vertrauen den Gegenbegriff zum irrenden Glauben bilden, wird
deutlich, wenn man die erste Auslassung des von mir oben zitierten Fragments aus
Irigarays Gedankengang wieder einfiigt. Das vollstindige Zitat lautet dann: , Der
Einsatz des Glaubens, der an die Stelle von Vertrauen und Treue tritt, bestiinde
darin, seinen Reflex zu verdoppeln, all seine Chiffren oder Buchstaben zu verdop-
peln oder zu verdreifachen, damit das andere — auch mit einem groSen A — nur
das andere des Selben ist* (Irigaray, 1989a, S. 51; kursiv v. mir, S.H.). Vertrau-
en und Treue (wieder)zugewinnen wire also das, worauf es Irigaray ankommt.
Im Zusammenhang mit diesem Ziel muB auch ihre Suche nach einer weiblichen
Offenbarung gesehen werde. Diese nimlich konnte als Grundlage einer wirklich
gldubigen weiblichen Existenz — einer Existenz, in der Glaube Treue und Vertrauen
bedeutet — dienen. Irigaray legt den Zusammenhang zwischen der weiblichen Of-
fenbarung und einer Existenz in Treue und Vertrauen selbst in folgendem Zitat dar:
»Diese — weibliche — Offenbarung mag manchen gewaltsam und frevelhaft erschei-
nen. Aber ohne diese iiber die kanonische hinausgehende Offenbarung werden die
Treue zur Geschichte, das Vertrauen in bestimmte Figuren dieser Geschichte, zu
partiell repressiven Glaubenssitzen, Dogmen und Opferriten.” Irigaray, 1989a, S.
53; kursiv v. mir, S.H.)

3.2.3 Glauben als Produzent von Nichtigem

Ich habe oben dargestellt, daB sich das Vergessen der Mutter erstens in der dem
Imagindren verbundenen Spiegelphase ereignet. Dariiber hinaus entlarvte Irigaray
auch die Intervention eines Anderen in die dualen Beziehungen des Imaginiren
als eine Verkennung bzw. ein Vergessen der Mutter. Der Zusammenhang zwischen
der Tétung des Miitterlich-Weiblichen und der Tduschung des kleinen Kindes beim

n ihrem Beitrag Géttliche Frauen erarbeitet Irigaray eine Spiegeltheorie fiir das weibliche Ge-
schlecht. Der Verdoppelung und Vergéttlichung des weiblichen Geschlechts wird in diesem Beitrag
eindeutig eine unerlaBliche Funktion bei der Subjektwerdung der Frau zugewiesen. Vgl. Luce Iriga-
ray, Gottliche Frauen, in: Genealogie der Geschlechter, Freiburg i.Br. 1989, S. 93-120, [frz.: Sexes
et parentés/Femmes divines], (=Irigaray 1989b).
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Eintritt in die symbolische Ordnung 148t sich Irigaray zufolge besonders gut bei
der von Sigmund Freud bei seinem Enkelkind Ernst beschriebenen spielerischen
Fort/da-Szene beobachten. Die Irigaraysche Interpretation der Szene zeigt, daB in
diesem ernsthaft-glidubigen Spiel die Mutter nicht nur einfach vergessen bzw. aus-
gemerzt wird, sondern daB ihr in diesem gldubigen Spiel ein doppelt abgriindiger
Ort zugewiesen wird. Aus diesem Grunde habe ich als Uberschrift dieses Ab-
schnitts ,,Glauben als Produzent von Nichtigem" gewihlt.

Das erste Vergessen der Mutter und also den ersten Glaubenssatz des Sohnes
spiirt Irigaray in der Analyse Sigmund Freuds iiber das Fort/da-Spiel des kleinen
Ernst auf. Das kleine Kind Emst liegt in der von Freud beschriebenen Szene in
seinem Bettchen, welches mit einem Bettschleier verhdngt ist. Von hier aus wirft
es eine Holzspule mit den Lauten ooo (fort) in Richtung auf den Bettschleier von
sich weg, um sie danach unter Begleitung der Laute aaa (da) mit Hilfe des an der
Holzspule befestigten Bindfadens wieder heranzuziehen. Freud zufolge bietet das
Fortschicken und Heranziehen der Holzspule Ernst eine Moglichkeit, um die Ab-
wesenheit der Mutter — Freuds Tochter Sophie — zu verarbeiten. Wihrend Freud bei
seiner Analyse der Szene hauptsidchlich mit der Aktivitit des Kindes beschiftigt
ist, verschiebt Irigaray die Aufmerksamkeit nun auf den Preis, der beim Eintritt
des Jungen in die symbolische Ordnung bezahlt werden muB. Sie enthiillt diesen
Vorgang als Entwicklung eines Begehrens, welches auf die Beherrschbarkeit der
Ab- und Anwesenheit der Mutter gerichtet ist und somit als patriarchal qualifiziert
werden darf. Die Mutter selbst wird bei diesem Vorgang von Freud vergessen, und
zwar sowohl hinsichtlich ihrer vermittelnden Aktivititen als auch hinsichtlich ihrer
Existenz als eigenstindiges Subjekt. Dem entspricht, daB der Bedeutung des Bett-
schleiers, dem Zeichen fiir den Verbleibsort des Miitterlich-Weiblichen, in Freuds
Interpretation der Szene so gut wie keine Aufmerksamkeit geschenkt wird, weder
als mogliche Vermittlungsinstanz zwischen den Geschlechtern, noch als Sinnbild
fiir einen eigenen Ort oder Raum der Mutter. Aus diesem Grunde faBt Irigaray die
Position der Mutter in diesem Spiel zusammen mit den Worten: ,,Sie war da und
war nicht da, sie gab Raum, aber sie hat keinen Ort...” (Irigaray, 1989a, S. 61).

Der Schileier, in oder hinter dem sich das Weibliche oder ein weiblicher Ort ver-
birgt, taucht Irigaray zufolge bereits vor der Spiegelphase auf, d.h. bevor Emst
iiberhaupt in den Spiegel schaut, um sein imaginires Selbst zu entwickeln. Der
Schleier (in diesem Fall Sinnbild fiir den Verbleib Sophies, der Tochter Freuds
und Mutter des Kindes) ist sowohl die vergessene Voraussetzung der Vermittlung
und Nachfolge zwischen Vater und Sohn (in diesem Fall zwischen dem GroBva-
ter Freud und dem Enkel Ernst) als auch der vergessene Ermdglichungsgrund ei-
ner unhierarchischen Beziehung zwischen den Geschlechtern. Die Mutter wird
gleichsam ersetzt durch den Spiegel, in den Emst schauen wird, nachdem er sie
selbst vergessen hat: ,Dariiber also, was sich zwischen ihm und ihm, zwischen
ihm und ihr befindet, verschwindend-wiedererscheinend in der Szene der Holz-
spule und bevor der kleine Ernst sich selbst im Spiegel wahmimmt, dariiber sagt
Freud nichts... (Irigaray, 1989a, S. 57). In diesem Zusammenhang weist Iriga-
ray erneut darauf hin, daB das Vergessen des Miitterlich-Weiblichen sowoh! dem
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Imaginiren als auch dem Symbolischen zugrunde liegt. Der von Lacan betonte
Unterschied zwischen der Etablierung eines anderen im Sinne eines imaginiren
Ideal-Ichs (moi, der andere) und der Intervention eines Ich-Ideals (der Andere) im
Symbolischen ist aus der Perspektive der blutfliissigen Frau, die Irigaray hier mit
der vergessenen Mutter des kleinen Ernst identifiziert, unrelvant. Der Preis, der be-
reits vor dem Eintritt in die symbolische Ordnung zu zahlen ist — so wird es immer
deutlicher — ist das Opfer oder der Mord an der Mutter. Sie verschwindet gleich-
sam in einem Schleier der Vergessenheit. Nur so, als etwas Nichtiges — wofiir der
Schleier ein Symbol ist — kann sie der Theorie Irigarays zufolge zur Produktion des
Glaubens veranlassen, wie auch das folgende Zitat Irigarays zum Ausdruck bringt:
,.JDer Glaube ist nur dann unversehrt, wenn das oder der, worin die Gemeinschaft
kommuniziert, Gegenstand von Verschleierung ist* (Irigaray, 1989a, S. 52).

Ein weiteres Glaubensmotiv der Fort/da-Szene wird dadurch deutlicher vor
Augen gefiihrt, daB Irigaray den Schleier mittels eines Perspektivwechsels einer
niheren Betrachtung unterzieht. Sie schldgt in Anlehnung an die von Derrida vor-
genommene alternative Betrachtung der Szene ndmlich vor, diese nicht nur so zu
interpretieren, daB Ernst vom Bett aus die Ab- und Anwesenheit der Mutter be-
herrschen will, sondern auch so, daB er sein Verhiltnis zum verdringten Weibli-
chen beherrschen will. Stellt man sich — wie Derrida in Die Postkarte vorschlagt
- einmal vor, daB Ernst auf dem Boden sitzt und die Spule iiber und durch den
Schleier in das Bett hinein wirft, &ndert sich die Bedeutung der Szene. Die Holz-
spule ist dann kein Ersatz fiir die Mutter selbst, sondern ein Ersatz fiir den Fotus
Ernst, dessen Eintritt und Austritt aus der miitterlichen Plazenta das kleine Kind
selbst beherrschen will. Der Bettschleier oder auch das Bett selbst wiiren bei die-
ser Interpretation der Szene die Plazenta bzw. der Bauch der Mutter, in den Ernst
sich zuriicksehnt. Als Glauben erweist sich hier nicht so sehr das Vergessen, son-
dern das Beherrschenwollen der Mutter: ,,Das [Spiel, in welchem die Holzspu-
le der Fotus Ernst ist, S.H.] setzt den Glauben voraus, daB das Verschwinden-
Wiedererscheinen, Erscheinen-Wiederverschwinden, Innen-AuBen, AufBlen-Innen
beherrscht werden kann, wihrend es sich ebensowenig beherrschen ldBt wie das
Leben und der Tod [....] Er glaubt es, weil es nicht der Wahrheit entspricht“ (Iri-
garay, 1989a, S. 58). In seiner Leichtglidubigkeit iibersicht Ernst gleichsam zwei
Dinge, so mdchte ich die Beobachtungen Irigarays zu dieser Szene einmal zusam-
menfassen. Erstens geht sein Glauben insofemn in die Irre, als er grundsitzlich auf
dem Vergessen der Mutter gebaut ist. Zweitens iibersieht Ernst, daf durch den
Glauben etwas verborgen wird, welches sich seinem Herrschaftsanspruch entzieht,
nidmlich die Unverfiigbarheit der Mutter.

Der Glauben des kleinen Ernst gesteht dem Dasein der Mutter keinen eigenen
Raum zu, sondern bereitet ihr zweierlei Nicht-Orte oder Abgriinde, so die These
Irigarays hinsichtlich des ernsthaften Spiels. Bereits im Zusammenhang mit dem
ersten Vergessen der Mutter in der Fort/da-Szene beschreibt Irigaray diese beiden
Nicht-Orte folgendermaBen: Der erste Nicht-Ort entsteht durch den Vorgang der
Aszendenz der Holzspule bzw. der Mutter. Ernst schickt seine Mutter hier , iiber
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den Horizont hinaus“, theologisch gesprochen also in den Himmel. Der zweite
Nicht-Ort entsteht durch den Vorgang der Deszendenz. Hier holt Emnst die Mutter
zuriick, aber nicht um ihr einen eigenen Raum zu gewihren, sondern um sie an
seine Rdumlichkeiten zu assimilieren. Irigaray benennt diesen Nicht-Ort als Ein-
verleibung. Das Credo des kleinen Ernst lautet mithin: ,,[S]ie ist da, wenn sie nicht
da ist, sie ist noch mehr da, wenn sie da (hier) ist, sie ist, wo sie nicht ist* (Irigaray,
1989a, S. 59). Beide Formen des abgriindigen Daseins klaffen nun weit ausein-
ander. In der so entstandenen Kluft verbirgt sich sozusagen die vergessene Mut-
ter — vergleichbar einer Leerstelle des bewuBten Diskurses. Irigaray charakterisiert
beide Nicht-Orte des weiblichen Daseins innerhalb der patriarchalen Wahrheit des
Fort/da-Spiels explizit als Abgriinde, wenn sie schreibt: ,Die Wahrheit der Welt
wird zu einem Abgrund, nach oben hin oder in die Tiefe* (Irigaray, 19894, S. 59).
Nicht nur der Abgrund des ,Fort* und der des ,,Da“ sind hinsichtlich des Ver-
bleibs des Weiblichen ein relevantes Forschungsgebiet, sondern auch die Verbin-
dung zwischen beiden Nicht-Orten. Beide Abgriinde werden namlich durch ein
sogenanntes Band des Glaubens verbunden. Hiermit spielt Irigaray auf den Bind-
faden an, der an der Holzspule befestigt ist und mit dem der kleine Ernst im Spiel
die Mutter bzw. sich selbst hin- und herschicken kann. Mittels dieses Bandes
glaubt Ernst die Abgriindigkeit weiblicher Existenz beherrschen zu kénnen.

3.2.4 Glauben als Ersatz

Das volle AusmaBl des Vergessens des Miitterlich-Weiblichen beim Eintritt in
die symbolische Ordnung bringt Irigaray durch die Analyse der christlichen Vari-
ante dieser Ordnung, dem Glauben an Gott den Schépfer, ans Licht. Der christli-
che Glaube an Gott den Schopfer erweist sich als ein Ersatz fiir die irdische An-
wesenheit der Mutter. Auf vielfiltige Weise kann man beobachten, daB bei der
Verschiebung der patriarchalen, sikularen Glaubenswahrheit — d.h. beim Verges-
sen der Mutter und dem Beherrschenwollen des Zugangs zum Bettschleier — in
ein theologisches bzw. christlich-religidses System die patriarchale Wahrheit nicht
dieselbe bleibt. Durch die theologische Verschiebung wird die ,,Prisenz der Mut-
ter** als , Prisenz Gottes“ und das Leben im Bauch der Mutter als Himmel artiku-
liert (Irigaray, 1989a, S. 59). Das im patriarchalen Diskurs Vergessene wird so im
theologischen Diskurs nicht total ausgemerzt, sondern taucht in anderer (nimlich
gottlicher) Form und an einem anderen (niimlich himmlischen) Ort wieder auf.
Bei der Rede von Gott, insbesondere der Rede von Gott dem Schopfer, handelt es
sich also religionskritisch betrachtet um die Rede vom Schicksal des Miitterlich-
Weiblichen. Im Himmel — was m.E. auch immer heiBt: jenseits des patriarchalen
Horizonts - hat offensichtlich etwas Raum, was auf der Erde keinen Aufenthaltsort
finden durfte.

Gott ist Irigaray zufolge ein Ersatz fiir die erste Bleibe des Kindes, dem Mutter-
bauch. Dort besteht keine deutliche Trennung zwischen dem Kind und der Mutter.
Die Mutter versorgt das Kind mit allem Lebensnotwendigen, ohne daB das Kind
darum bitten miiBte. So ist der Zustand im Bauch der Mutter das Reale, welches
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Irigaray zufolge vergessen werden muB, um zu glauben. Irigaray betrachtet diesen
Wonnezustand durchaus kritisch. Hier ist die Mutter zwar insofern présent, als sie
ihren Bauch verschwenderisch als Raum fiir das Kind gibt'?, die Mutter selbst hat
dort jedoch keinen eigenen Raum. Durch die in der Theologie vollzogene Verschie-
bung der Priisenz der Mutter zu der Gottes wird die Raumlosigkeit des weiblichen
Geschlechts Irigaray zufolge verschirft. Durch die Rede von Gott, insbesondere
durch die Rede von Gott dem Schopfer, ist die Mutter né@mlich iiberhaupt nicht
mehr prisent — es sei denn als Leerstelle. Durch die theologische Rede von der
gottlichen Gabe eines wonnigen Paradiesraumes erhdlt sie nicht nur keinen eige-
nen Raum, sondern wird ihr auch noch die Gabe, Raum zu geben, entrissen. Dar-
um sagt Irigaray, daB der Frau bei der christlichen Variante des Fort/da-Spiels ,,das
Geheimnis einer ersten Krypta“ genommen wird (Irigaray, 1989a, S. 60). Neben
der Gabe eines wonnigen Raumes erinnert auch die Rede von einer ,,unendliche[n]
Schuld* an ein Motiv aus der Paradiesgeschichte (Irigaray, 1989a, S. 60). Diese
Schuld entsteht, weil das Kind die Gro8e der miitterlichen Gabe nicht empfangen
will und, anstatt die Gabe zu empfangen, die Szene lieber selbst beherrschen will.
Ein dhnliches Motiv 1468t sich m.E. insofern in der biblischen Paradieserzéhlung
aufspiiren, als auch hier der Grund fiir den Siindenfall der Menschen ist, daB sie
sein wollen wie Gott, d.h. herrschendes Subjekt anstatt empfangendes Menschen-
kind.

Die theologischen Schipfungsmotive kdnnen im emsthaft-christlichen Glau-
ben nur unter der Bedingung des Vergessens ihres Ursprungs — dem Miitterlich-
Weiblichen — gehandhabt werden. Darum ist dieser Glauben ein Ersatz, und zwar
ein vermeintlich beherrschbarer Ersatz fiir die fortgeschickte Mutter. Irigaray be-
zeichnet diesen Vorgang der ersetzenden Verschiebung von der Prisenz der Mutter
zu der Prisenz Gottes als das ,,ungeheuerlichste Fort/Da‘ (Irigaray, 1989a, S. 59).
Das Wort ,,Ungeheuerlichkeit* weist m.E. auf die diesem Geschehen eigene Am-
bivalenz. Ungeheuerlich ist der Vorgang einerseits, weil der christlich-emsthafte
Glaubensersatz durch die Rede von Gott dem Schopfer ungeheuerlich viel mehr
Raum fiir die Rede vom Miitterlich-Weiblichen bietet als die irdische patriarcha-
le Wirklichkeit. Hier wird etwas zur Sprache gebracht, die Gabe eines wonnigen
Raumes, was im patriarchalen Diskurs vollig verschwiegen wird. Ungeheuerlich
ist der Vorgang vor allem aber auch im Sinne einer frechen Ungeheuerlichkeit,
die im Vergessen der materiellen Grundlage des ernsthaft-christlichen Glaubens
an Gott den Schopfer besteht. Darum muB jede bestehende Form des Glaubens
immer wieder der Religionskritik unterzogen werden, nicht aus Untreue, sondem
umwille eines Glaubens, der seinen materiellen Ursprung nicht verleugnet. Iriga-
ray stellt sich dieser Aufgabe in La croyance méme und arbeitet heraus, inwiefern
in theologischen und religiosen Motiven und Themen die Fort/da-Szene und ihre
patriarchalen Implikationen einerseits ausgesprochen, andererseits auch iiberhoht

2Dje Zeit im Bauch der Mutter war eine Zeit ,.erschopfendelr] Prisenz* der Mutter, die Irigaray
mit wahrhaftig paradiesischen Worten beschreibt. Ihre Anwesenheit wird als ,.eingefloBt, umfassend,
verschwenderisch, erschopfend* charakterisiert. (Irigaray, 1989a, S. 60)
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und verewigt werden.

Nachdem so die Glaubensaktivitit beim christlichen Fort/daspielen einer kriti-
schen Betrachtung unterzogen wurde, geht es Irigaray im Folgenden um die Frage,
wie der Glaubige die durch das Verschieben der Prisenz der Mutter zu der Prisenz
Gottes entstandene Leerstelle auf der Erde gestaltet. Nach Irigarays Ansicht be-
reitet der Gldubige dem Miitterlich-Weiblichen auf der Erde zwei Nicht-Riume,
d.h. er verneint sie auf doppelte Art und Weise. Auch die beiden Nicht-Riume
auf Erden erhalten beim christlichen Fort/daspielen eine theologische Qualitit. Iri-
garay spricht von zwei irdischen Paradiesen. Im ersten Paradies sind Frauen zwi-
schen Biologie (d.h. ihrem Korper als solchen) und Mythologie (d.h. kulturellen,
religiosen und sprachlichen Besetzungen dieses Korpers) gespalten. Korper und
Sprache konnen nicht zueinander finden. Die Frau ist hier zum Schweigen ver-
urteilt. Dieses Paradies entspricht darum m.E. dem Abgrund der aufgrund ihrer
Aszendenz - ihres Fortgeschickt-werdens in den Himmel mit Hilfe der Holzspu-
le — entstehen konnte. Im zweiten Paradies werden Frauen an die herrschenden pa-
triarchalen Parameter assimiliert. Dem Korper wird hier eine Sprache aufgedringt,
die nicht seine eigene Sprache ist, sondern die iiber den weiblichen Korper verfiigt.
Dieses Paradies entspricht m.E. dem Nicht-Ort, der aufgrund ihrer Deszendenz —
ihres Zuriickgeholt-werdens auf die Erde mit Hilfe des Bindfadens — entsteht.

Zusammenfassend lautet die Kritik am christlichen Fort/da-Spiel folgenderma-
Ben: Erstens ist die Rede von Gott dem Schépfer zu kritisieren, weil sie dem
Miitterlich-Weiblichen keinen Raum bietet, es vielmehr aus seiner Rede aus-
schlieBt und ihm so einen Nicht-Ort oder Abgrund bereitet.!> Zweitens kritisiert
Irigaray den irdischen Nicht-Ort, an dem dem Miitterlich-Weiblichen auch von der
Theologie insofern kein eigener Ort zugestanden wird, als dort die sexuelle Diffe-
renz als solche nicht gedacht wird.

Der Analyse der Konstruktionen der beiden Nicht-Orte weiblichen Seins beim
ernsthaften Spiele, dem himmlischen ,Fort“ und dem irdischen ,.Da*, welche von
der Theologie nicht so sehr produziert, sondern reproduziert werden, folgt im Text-
verlauf von La croyance méme die Analyse dessen, was die Kluft zwischen beiden
Nicht-Orten verbindet. Die Verbindung beider Nicht-Orte besteht im ernsthaften
Spiele aus dem Bindfaden, mit dessen Hilfe das gliubige Subjekt den Eintritt in
die Sprache, d.h. den Eintritt in eine symbolische Ordnung, bewerkstelligt. Thema
ist hier mit anderen Worten die Art und die Moglichkeit der Vermittlung zwischen
Ernst und der fortgeschickten Mutter bzw. allgemeiner gesprochen die Verbindung
zwischen den Geschlechtern.

In einem ersten Anlauf untersucht Irigaray die materielle Wirklichkeit dieser
Verbindung, d.h. dasjenige, was Ernst mit dem Bindfaden in seinem Spiele zu er-
setzen trachtet. Es zeigt sich, daB der Bindfaden ein Ersatz fiir die Nabelschnur ist,
die Mutter und Kind im prinatalen Zustand verbindet und mit deren Hilfe Emst

Ich mochte an dieser Stelle vorsichtig fragen, warum Irigaray die biblisch mégliche Rede von
Gott als Mutter unbeachtet 148t (vgl. z.B. Jes.66, 13 und Jes.42, 14).




3.3. DER GLAUBE DES ENGELS 85

von der Mutter mit Nahrung, Luft und Blut versorgt wird, von der also sein Leben
oder sein Tod abhingt. In seinem Spiel, so die Theorie Irigarays, vergiBit und ver-
neint der kleine Junge diese erste Verbindung zwischen sich und der Mutter und
glaubt, sie mittels des Bindfadens ersetzen zu konnen. Dieser Ersatz ist insofern
eine Glaubensangelegenheit, weil er eine Tduschung unterstellt. Es gibt ndmlich
Differenzen zwischen beiden Formen der Verbindung: Wihrend das kleine Kind
durch die Nabelschnur ohne jegliche eigene Anstrengung, ohne jeglichen Bittruf
versorgt wird, unterliegt das Funktionieren des Bindfadens dem eigenen Willen
des ernsthaft-gldubigen Subjekts. Statt das Geheimnis der Mutter zu bewahren -
daB sie es ndmlich ist, die hier gibt - sorgt Ernst in seinem Spiel dafiir, daB er auf
niemanden angewiesen ist und verneint so die materielle Grundlage dieser Verbin-
dung: ,Ist das erste Band einmal durchtrennt, wird sie nur noch dasein, wenn er sie
ruft“ (Irigaray, 1989a, S. 61). Eine weitere Differenz zwischen der Nabelschnur
und dem Bindfaden besteht darin, daB der Bindfaden Ernst gar nicht mit allem ver-
sorgt, was er benotigt. ,.Der Faden der Holzspule fiihrt nicht in ihn wie die erste
Schnur”, so Irigaray (Irigaray, 1989a, S. 63).

Ich selbst mochte hier die Uberlegung hinzufiigen, ob nicht eine explizit theolo-
gische Variante der Nabelschnur wiederum die Differenz zwischen dem patriarcha-
Ien Glauben des kleinen Ernst und (z.B.) dem christlichen Glauben zum Ausdruck
bringen konnte. Theologisch gesehen entspriche der Nabelschnur m.E. das Gebet.
Das Gebet als spezifische theologische Sprachform bewahrt insofern das miitterli-
che Geheimnis, als es sich an eine Instanz wendet, die sich nicht beherrschen 148t
und die den Gldubigen von sich aus mit allem Nétigen versorgt. Zugleich wird
jedoch im Gebet das Miitterlich-Weibliche insofern verneint, als es sich ja an den
himmlischen Gottvater und nicht an die Mutter auf Erden wendet.

3.3 Der Glaube des Engels
3.3.1 Die maskierte Ordnung des Engels

Vom ersten Schritt der Verneinung der verbindenden miiitterlichen Qualitéten
unterscheidet Irigaray einen zweiten, ndmlich die Verneinung der Plazenta- und
Fruchtwasserhiille, die die Mutter dem Kind in ihrem Bauch gibt. Diese Hiille ist
mit der Mutter selbst nicht identisch, sondern stellt vielmehr eine Vermittlung dar,
in der die Mutter sich dem Kinde gibt, auf daf} es geboren werde. In seinem Spiel
ersetzt das Kind die Plazentahiille durch den Bettschleier. Doch sind nun auch
hier verschiedene Differenzen zwischen der materiellen Grundlage des Glaubens,
der Plazenta, und dem Glauben von Ernst zu nennen: Wihrend die Plazenta er-
stens eine einmalige Verbindung in der Welt des Bauches war, die mit der Geburt
aufhort zu bestehen, soll durch den Schleier die Riickkehr zu dieser unmittelba-
ren Verbindung zwischen Emst und Mutter verfiigbar und stéindig wiederholbar
werden. Wiihrend die Plazenta zweitens eine Verbindung zwischen Mutter und
Kind ist, die die Geburt des Kindes ermoglicht, wird der Bettschleier von Emst mit
der Mutter identifiziert. Dessen vermittelnde Qualititen werden auf diese Art und
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Weise negiert. Zudem verhindert diese Identifikation den Eintritt der Mutter in die
Sprache. Das Ungeboren-Sein und Schweigen der Frau aufgrund dieser Form der
Vermittlung beschreibt Irigaray mit den folgenden Worten: ,Es ist wahr, daB sie
noch nicht begonnen hat zu sprechen, daB sie nur in dem Schleier ist, daB sie sich
nie gegeniibergetreten sind, so als wire ihr Mund-zu Mund, ihr Mund-zu Ohr noch
und fiir immer vernabelt* (Irigaray, 1989a, S. 62). Die Vermittlung des Fort/da-
Spiels schlieBt so den Eintritt der Frau in eine ihrem Geschlecht entsprechende
symbolische Ordnung aus. Darum kann es bei diesem glidubigen Spiel, bei dieser
Form der Vermittlung, nicht zu einem intersubjektiven Gegeniibertreten zwischen
den Geschlechtern kommen. Die Unmoglichkeit einer intersubjektiven Begegnung
betrifft librigens nicht nur die Vermittlung des Fort/da-Spiels, sondern auch die Art
der Vermittlung im Bauch selbst. Die Mutter ,schafft [dort] die Moglichkeit, in
Prisenz zu treten, aber sie hat in ihr keinen Ort. Es gibt kein Gegeniibertreten, von
Angesicht zu Angesicht, an diesem Ort* (Irigaray, 1989a, S. 62).

Die Unmdglichkeit der Riickkehr und die Einmaligkeit der Gabe der Plazen-
ta betrachtet Irigaray als ein hoffnungsvolles Moment. Das Wissen um diese
Unmoglichkeit und Einmaligkeit spornt sie an, Ersatzformen der Vermittlung zwi-
schen Mutter und Sohn bzw. zwischen den Geschlechtern zu suchen, in denen es
anders als im ernsthaften Spiel zu einem wirklichen Gegeniibertreten, d.h. zur An-
erkennung der Differenz zwischen den Geschlechtern kommen kann. Das Fehlen
einer solchen Vermittlung in den dominanten (psychoanalytischen und philosophi-
schen) Diskursen veranlaBt sie dazu, in der Theologie nach einer Art der Vermitt-
lung zu suchen, die dem weiblichen Geschlecht und der Begegnung der Geschlech-
ter moglicherweise mehr Raum bieten konnte. Hierbei stoBt sie auf die Figur des
Engels, wie folgendes Zitat verdeutlicht: ,,...auch wenn die meisten Faden [d.h.
die von Ernst beim Fort/da-Spiel gestaltete symbolische Ordnung, S.H.] bereits
vorhanden sind, bevor die Drehungen zu eng gezogen, die Bahnen abgeriegelt, ge-
schlossen oder verniht sind, ist da noch der Raum, der in der Lage ist, sich nahezu
unendlich auszuweiten; er ist einer Kosmologie oder Theologie zuginglich, in der
’es’ sich weit entfernt, sich ausweitet, ausbreitet, in jeder Geschwindigkeit zirku-
liert. Bevor also der Sohn seine Szene perfektioniert hiitte, kann man versuchen,
ihm seinen Schleier, den Vorhang seines Theaters, die Umgebung oder Vermittlung
seines Fort/da zu entwenden und sie den Engeln anvertrauen oder zuriickgeben“
(Irigaray, 1989a, S. 64f.).

Die Figur des Engels erweckt das Interesse Irigarays, weil sie méglicherwei-
se als ein sogenannter dritter Term dienen kann. Ein dritter Term ist nach La-
can notwendig, um der dualen Beziehung des Imaginiren zu entkommen und in
die symbolische Ordnung, in die Sprache, eintreten zu kdnnen. Lacan zufolge ist
der dritte Term der Phallus. Die symbolische Ordnung, in die er Eintritt gewihrt,
wird dementsprechend vom sogenannten Gesetz des Vaters regiert. Indem Irigaray
nun anstelle dieses phallischen dritten Terms die geschlechtslose, neutrale Figur
des Engels in den Mittelpunkt des Interesses riickt, trachtet sie, eine patriarcha-
le symbolische Ordnung durch eine christlich-religiose Ordnung zu ersetzen. Der
Versuch der Etablierung einer christlich-symbolischen Ordnung der Engel anstelle
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der dominanten patriarchalen symbolischen Ordnung wire dann als gelungen zu
bewerten, wenn diese nicht nur Ernst aus der dualen Beziehung des Imaginéren
befreien wiirde, sondern dariiber hinaus auch der Mutter erméglichen wiirde, sich
auf den Weg der Subjektwerdung zu begeben.

Irigarays Analyse der durch den Engel vermittelten christlichen symbolischen
Ordnung wird zeigen, daB diese hinsichtlich der Moglichkeit weiblicher Subjekt-
werdung und hinsichtlich eines Gegeniibertretens der Geschlechter im Sinne der
sexuellen Differenz zwar einige Moglichkeiten bietet, diese aber vollig unzurei-
chend sind. Die Vermittlung des Engels erweist sich vor allem als heilsam fiir
den Sohn Ernst. Uber die Mutter wird nach wie vor herrschaftlich verfiigt. Das
herrschaftliche Verfiigen-konnen erweist sich geradezu als die fiir Ernst heilsame
Moglichkeit der christlichen symbolischen Ordnung des Engels, hilft es ihm doch,
sich aus der dualen Beziehung des Imaginiren zu befreien und den Verlust der
Mutter zu bewiltigen.

Die symbolische Ordnung des Engels weist einige typische Merkmale auf, die
ich im Folgenden nennen mochte. Kennzeichnend fiir die von Engeln errichtete
symbolische Ordnung im Unterschied zu einer symbolischen Ordnung im Sinne
Lacans ist Irigaray zufolge zunichst, daB die Einschreibung dieser Ordnung in den
Korper unsichtbar, noch nicht entziffert ist. Es ist mit anderen Worten undeutlich,
ob das strukturierende Gesetz dieser Ordnung das des Vaters oder ein anderweiti-
ges, ein moglicherweise weibliches Gesetz ist. Der Engel kiindigt so etwas an — ei-
ne Einschreibung — was noch aussteht. Diese Ordnung ist eine Moglichkeit, keine
Wirklichkeit, denn nur im Falle einer entzifferten Einschreibung wiirde es sich
wirklich um eine symbolische Ordnung handeln. Nur im Falle einer Entzifferung
der Engelbotschaft verbindet sich ndmlich mit dem noch schweigenden Kérper ei-
ne Sprache und kann ein Subjekt sich zu einem sprechenden Subjekt entwickeln.
So ist die Ordnung des Engels aus weiblicher Perspektive als ein ambivalentes Pro-
jekt zu betrachten: Einerseits wird dem weiblichen Korper der Eintritt in eine dem
weiblichen Geschlecht entsprechende symbolische Ordnung nicht erméglicht. Die
vollstindige Fleischwerdung des Wortes, so kann man es m.E. theologisch for-
mulieren, wird noch erwartet. Andererseits nimmt sie einer durch den Phallus
strukturierten symbolischen Ordnung den Anspruch auf universale Giiltigkeit. Die
Hoffnung auf ein noch zukiinftiges gottliches Wort, so mochte ich es theologisch
sagen, wird dadurch aufrecht erhalten. Zwar ergeht dieses Wort durch die Vermitt-
lung des Engels als eine geheime Botschaft an den noch schweigenden Korper,
doch entbehrt es einer ausgesprochenen Antwort seitens des angesprochenen Sub-
jekts.

Die Vermittlung des Engels bietet zwar eine Alternative zu einer explizit phal-
lisch strukturierten symbolischen Ordnung, doch erweist sich die scheinbare Un-
geschlechtlichkeit des Engels bei niaherem Hinsehen keinesfalls als neutral. Iriga-
ray betont in diesem Zusammenhang, daB der Engel und seine Vermittlung sogar
als ein Hindernis in der Gott-Frau-Beziehung betrachtet werden mu8}: ,Der Engel
stellt sich sogar zwischen Gott und sie, damit sie sich aus ihnen [gemeint ist: aus
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der Beziehung zwischen Gott und Frau, S.H.] entfernt und nicht als sie selbst, in ihn
[Emst, S.H.}, in sie, zwischen sie zuriickkehrt* (Irigaray, 1989a, S. 68).!4 Anstatt
sich selbst in ein Verhiltnis zu Gott setzten zu konnen und so Subjekt zu werden,
sorgt der Engel nun gleichsam dafiir, daB sie aufs Neue mit einem patriarchalen
Schleier — ein Bild fiir das sprachliche Netz der durch Engel vermittelten symbo-
lischen Ordnung — eingehiillt wird: , Bleibt sie dieselbe, wenn sie auf diese Weise
entfernt, weggeschickt und wieder zuriickgeholt wird? Nein. Bei der Riickkehr hat
er sie in seinen Schleier, seinen Ruf, seine oder ihrer beider Sprache eingehiillt
(Irigaray, 1989a, S. 68). Die Vermittlung des Engels erweist sich so gesehen nur als
scheinbar neutral. In Wirklichkeit ist diese Art von Vermittlung mit einem ,,winzi-
ge[n] Korperzusatz*!3 bzw. einer phallischen ,Maske* versehen (Irigaray, 1989a,
S. 68). Die These vom phallozentrischen, das Weibliche ausschlieBenden Charak-
ter der Ordnung des Engels malt Irigaray im Folgenden anhand einer Analyse von
Motiven der Weihnachtsgeschichte aus.

3.3.2 Unterstiitzender Glaube zu Weihnachten

Bei der Analyse der weihnachtlichen Verkiindigung des Engels Gabriel betrach-
tet Irigaray in La croyance méme insbesondere die Rolle der Mutter. Wie der Ver-
mittlung des ernsthaften Glaubens liegt auch dem christlichen Glauben ein Verges-
sen des Miitterlich-Weiblichen zugrunde. Doch unterliegt die Verkiindigung des
Engels wie alle religiosen Phanomene einer doppelten Bedeutung. Beispielhaft fiir
diese Ambivalenz ist Irigarays Ansicht nach erstens der Glaube an die in der ka-
tholischen Kirche zum Dogma erhobene Jungfrauengeburt. Zwar handelt es sich
beim Glauben an das jungfriuliche Hymen der Mutter Maria nicht unbedingt um
einen religiosen Ersatz fiir eine irdische Realitit, doch geht es immerhin um die
religiose Unterstiitzung einer patriarchalen Wahrheit, namlich um das paradoxe In-
sistieren auf die Jungfriulichkeit einer Mutter. Kritikwiirdig im Sinne Irigarays
ist der Glaube an die Jungfriulichkeit vermutlich nicht wegen der Jungfriulichkeit
als einer moglichen weiblichen Lebensweise iiberhaupt, sondern wegen der damit
von Minnern oft verbundenen Leugnung der Geschlechtlichkeit der Frau. Bevor
der Versohner und Befreier iiberhaupt geboren ist, ist so bereits ein patriarchales
Vorurteil im Spiel, ndmlich das Insistieren auf der Jungfriulichkeit Marias. Als
ambivalent ist der Glauben an die jungfrauliche Geburt deswegen zu bezeichnen,
weil mit ihr ein verheiBungsvolles weihnachtliches Geheimnis angedeutet wird,
welches allerdings noch nicht entriitselt ist. So wird in La croyance méme von ei-
nem ,,Geheimnis des Spiels“, welches als solches noch unentziffert ist, gesprochen
(Irigaray, 1989a, S. 69; kursiv v. mir, S.H.). Entriitselt wire das verheiBungs-
volle Geheimnis, wenn der Beitrag der Mutter bei der Geburt des angekiindigten
Befreiers und die materielle Grundlage dieses Beitrags nicht linger verschwiegen,
sondern ans Licht gebracht werden wiirden. Als materielle Grundlage dieses Bei-

4Meine Ubersetzung weicht hier leicht von der deutschen Ubersetzung ab, die m.E. undeutlich
ist.
5Frz.: supplément
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trags erweist sich Irigaray zufolge die Vermittlung der Plazenta, der erste Schleier
zwischen Mutter und Kind: ,,Alles wire im vorhinein erfiillt, in einem Wort, in
dem etwas vom ersten Schleier im Namen Gottes und der Erzeugung des Sohnes
zuriickkehrt“ (Irigaray, 1989a, S. 69). Der geheimnisvolle vergessene weihnacht-
liche Beitrag der Mutter besteht offensichtlich im jungfrdulichen Horen auf das
Wort Gottes, welche eine Erinnerung an die Vermittlung der Plazenta darstellt.
Das VerheiBungsvolle der Verkiindigung des Engels aber besteht darin, daB sie das
Ohr der Maria nicht verletzt: ,Er hitte ihr auf geheimnisvolle Weise, durch das
Ohr, wiedergegeben, was ihr im Bauch genommen worden ist. Triiger einer Bot-
schaft, die nicht eingeschrieben ist, die sich dem Gehor iibertrigt, ohne Auf- und
Durchbrechen von Haut oder Membran“ (Irigaray, 1989a, S. 69). So entsteht als
eine mogliche weibliche Tradition der Vermittlung die Reihe ,,Gabe der Plazen-
ta — Bettschleier — herzliches Hinhéren*. Als das noch zu entritselnde, aber in der
Verkiindigung des Engels angekiindigte Geheimnis der weihnachtlichen Botschaft
erweist sich nicht das natiirliche Gebéren des Sohnes, sondern das Horen auf das
Wort Gottes. Insofern Maria das Wort Gottes tatsichlich vernommen hat — und das
hat sie der biblischen Weihnachtsgeschichte zufolge — ist sie in dem genannten un-
natiirlichen Sinne gar keine Jungfrau, sondern eben eine Horerin, d.h. Empfingerin
des Wortes. Die Jungfrauenschaft der Maria bewahrheitet sich hier liberraschen-
derweise in dem Sinne, daB ihr Ohr beim Héren des Wortes Gottes nicht verletzt
zu werden braucht. Als Besonderheit jenes noch nicht entritselten geheimnisvollen
Glaubensersatzes ist die Heilung oder Vermeidung einer Verletzung zu betrachten,
d.h. die Heilung jener Wunde, die sowohl der Mutter als auch dem Kinde durch
die Abtrenung der sich zwischen ihnen befindlichen Plazenta zugefiigt wurde und
die sich seit dem zwischen ihnen befindet.

Jungfrauenschaft — so die SchluBfolgerung — kann nicht nur, aber auch in einem
nicht-patriarchalen Sinne verstanden werden, ndmlich als eine heilsame Empfang-
lichkeit hinsichtlich der Einfliisterung des Wortes Gottes. Die Moglichkeit der
Zuriickerstattung der Gabe des Plazenta-Raumes beim weihnachtlichen Hinhoren
auf die nicht-verletzende Verkiindigung des Engels weist m.E. darauf hin, da@
Weihnachten fiir Irigaray nicht nur das Fest der Geburt des Messias Jesus ist,
sondern daB die Messianitiit auch in der an diesem Tage beschlossenen Heilung
des Blutflusses der blutfliissigen Frau zum Ausdruck kommt. Diese Heilung ist
méglich durch die Entdeckung, daB Maria durch ihr jungfréuliches Horen selbst
auch eine Trigerin messianischer Eigenschaften ist.

Eine zweite Ambivalenz des weihnachtlichen Glaubens betrifft die Geburt. Ich
erwihnte bereits, daB es eine Eigenart von Engelsbotschaften ist, daB sie noch
nicht vollstindig entziffert sind. Ob Jesus Christus tatsichlich der von Frauen er-
wartete Messias ist, bleibt so eine offene Frage. Es ist Irigaray zufolge keinesfalls
ausgemacht, ob es sich bei der angekiindigten Geburt ,,um einen Prolog oder um
die Erfiillung der Prisenz handelt (Irigaray, 1989a, S. 69). Ich fiihrte bereits in
meinem Kapitel ,,Das Problem der Zeit* aus, daB diese Offenheit Irigaray zufolge
schrecklich und schon zugleich ist. Schrecklich ist sie, weil die Menschwerdung
Gottes in einem Mann den AusschluB von Frauen aus der christlichen Tradition be-
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wirkt hat. Schon ist sie, weil die Perspektive einer noch zukiinftigen Offenbarung
Gottes sich fiir das weibliche Geschlecht als verheiBungsvoller als das Pochen auf
einer einmaligen Offenbarung Gottes in einem minnlichen Fleisch erweist.

Ein drittes ambivalentes Moment der Verkiindigung des Engels liegt in der Art
und Weise der Gestaltung seiner Verkiindigung beschlossen. Diese vollzieht sich
in immer ,,der gleichen Zielrichtung®, nimlich ausschlieBlich von oben nach un-
ten: ,Er [der Engel, S.H.] bewegt sich immer in die gleiche Richtung, auch bei
seinen Hin- und Riickwegen” (Irigaray, 1989a, S. 69). Diese Beobachtung veran-
laBt Irigaray zu einer religionskritischen Betrachtung der verkiindenden Aktivitit
des Engels. ,Liegt hier nicht eine bestimmte Verkehrung vor, eine Umkehrung des
Weges?*, lautet ihre eindringliche Frage (Irigaray, 1989a, S. 69f.). In Wirklichkeit
verlduft der Weg der Vermittlung von unten nach oben, nimlich von der mate-
rialen Realitit der miitterlichen Plazenta iiber einen vergessenen Bettschleier zum
,Gedankengefiige der Transzendenz des Herrn* (Irigaray, 1989a, S. 70). Die Am-
bivalenz des christlichen Glaubens zeigt sich hinsichtlich der Art und Weise seiner
Verkiindigung darin, daB mit ihr einerseits eine Erinnerung an die vermittelnden
miitterlichen Qualitdten vorliegt, daB diese Qualitéten in der religiosen Projektion
aber von den Fiien auf den Kopf gestellt wurden und die Erinnerung an die Mutter
ausgemerzt wurde. Irigaray fragt sich darum, ob der Engel nicht ,bereits von ihr
kommt"“, ,,wenn er zu ihr hingeht* (Irigaray, 19892, S. 70).

Die Erforschung der vom Engel konstituierten symbolischen Ordnung hat deut-
lich gemacht, daB diese aus kritisch-feministischer Sicht als ambivalent zu be-
zeichnen ist. Einerseits unterstiitzt sie den ernsthaft-patriarchalen Glauben, ande-
rerseits ist sie ein bestdndiger Unruheherd innerhalb einer patriarchalen Ordnung.
Indem der Engel Maria zur Horerin des Wortes erwihlt, indem er in seinem Kom-
men besténdig an die verdringte und vergessene miitterliche Gabe der Plazenta-
Vermittlung erinnert, indem das Verkiindete an das noch nicht eingeléste Verspre-
chen der goéttlichen Einschreibung in alles menschliche Fleisch erinnert, hohlt er
die bestehenden Glaubensformen aus. Insofern ist in der Ambivalenz des Engels
trotz aller patriarchalen Tauschung auch ein Moment gelegen, welches bei ent-
sprechender Aktivierung zu einer Ordnung beitragen kann, die eine vertrauensvoll-
gldubige weibliche Existenz ermdglicht.

Was wiirde nun passieren — so meine ich das Anliegen Irigarays wiedergeben
zu konnen — wenn die schweigsame Leerstelle des dominanten Glaubensdiskurses
aktiviert und selbst zu sprechen anfangen wiirde? Was also wiirde sich ereignen,
wenn Maria beispielsweise das bereits gehorte Wort selbst in den Mund nehmen
wiirde und das insistierende gottliche Wort unnatiirlich als Ausspruch ihrer Lippen
gebidren wiirde? Was geschehen konnte oder sollte, deutet Irigaray in La croyance
méme mit einigen Hinweisen an: Sowohl die Mutter als auch der Sohn kénnten
in einer weiblichen symbolischen Ordnung in die Sprache eintreten, d.h. geboren
werden, und zwar als Paar. Die Mutter soll in der von Irigaray geforderten sym-
bolischen Ordnung darum nicht ausschlieBlich Mutter, sondern auch Liebhaberin
sein. Der Sohn soll dementsprechend nicht nur Sohn sein, sondem sich zu ei-
nem Liebhaber jenseits der Parameter des dominanten Diskurses entwickeln. Die-
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se Vers6hnung der Geschlechter — so moichte ich das Anliegen Irigarays einmal
theologisch qualifizieren — ist ihrer Meinung nach im Rahmen der bestehenden
theologischen Diskurse noch ungedacht: ,.Sie bleibt lediglich Mutter und er Sohn,
und beide gehorchen dem Wort des Vaters* (Irigaray, 1989a, S. 70). Es ist die Fra-
ge, ob die Einschreibung der Frau in eine symbolische Ordnung eine Mdglichkeit
innerhalb des bestehenden symbolischen oder religiosen Universums ist, oder ob
sie jenseits der bestehenden Glaubensrdume gesucht werden muB. Angesichts des
im Weihnachtsglauben beschlossenen utopischen Potential des Glaubens, so mei-

ne ich von Irigaray her antworten zu miissen, ist die Entwicklung einer weiblichen -

religivsen Ordnung eine zu aktivierende Mdglichkeit der bestehenden religiGsen
Ordnung. Diese Moglichkeit — so interpretiere ich jedenfalls Irigaray — ist jedoch
unméglich, solange der christliche Glaube nicht einer griindlichen Religionskritik
unterzogen und so vom Kopf wieder auf die FiiBe gestellt wird. Ohne diese Reli-
gionskritik und ohne eine Radikalisierung der traditionellen Religionskritik als Pa-
triarchatskritik besteht die Frau auch im Glauben nicht als eigensténdiges Subjekt,
sondern ,,auf Gehei} eines Anderen, des Allerhochsten, des allméchtigen Vaters,
Zentrum und Bezugspunkt all unseres Glaubens (Irigaray, 1989a, S. 70).

3.3.3 Pathologische Abweichungen des Engels

Nachdem Irigaray die Verkiindigung des Weihnachtsengels Gabriel als proble-
matisch und hoffnungsvoll zugleich dargestellt hat, wendet sie sich nun pathologi-
schen Abweichungen bzw. ins krankhaft gesteigerten Symptomen dieser Art der
Verkiindigung zu und malt sie anhand der Figur des Teufels - klassischer Gegen-
spieler eines Engels — aus.

Irigaray konstatiert, daBl Teufel als gefallene Engel iiberhaupt keine Vermittlung
mehr zustande bringen, sondern diese im Gegenteil sogar verhindern und ver-
wirren: ,Die Teufel [...] sichern die Vermittlung nicht auf diskrete Weise. Sie
intervenieren, um sie zu stéren. Sie halten sich dazwischen auf, um sie zu ver-
hindern, noch weniger entzifferbar zu machen, um sie manchmal, noch bevor sie
gehort oder verwirklicht wird, zu verbrennen* (Irigaray, 1989a, S. 71). Die Teu-
fel zerstoren so jegliche Moglichkeit eines Eintritts in die symbolische Ordnung.
Das Verwerfen einer symbolischen Ordnung bzw. des diese Ordnung strukturie-
renden Gesetzes, welches Irigaray anhand der Teufelsfigur darstellt, ist m.E. als
Zeichen einer psychotischen Erkrankung zu deuten. Diese Interpretation legt sich
darum nahe, weil Lacan zufolge, von dem Irigaray doch trotz aller Kritik geprégt
ist, eine derartige Verwerfung des die symbolische Ordnung strukturierenden Ge-
setzes als typisch fiir eine psychotische Erkrankung gelten kann. Auch die an-
hand der Teufelsfigur ausgemalten Phinomene wie gldubige Tdauschungen (Hallu-
zinationen aufgrund des Vergessens des Miitterlich-Weiblichen), Weltuntergangs-
stimmung (Riickzug der Objektliebe in der MiBachtung der Mutter oder des ande-
ren Geschlechts, Steigerung der Eigenliebe und Selbstfixiertheit) und Anfliige von
GroBenwahn sind typisch fiir das Krankheitsbild eines Psychotikers. Die Welt-
untergangsstimmung duBert sich beispielsweise in der oben bereits zitierten Lust
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am Verbrennen. Aber auch die villige Lichtlosigkeit der Teufel erinnert an diiste-
re Szenarios wie sie Weltuntergangsvisionen eigen sind. Der GroBenwahn wird
von Irigaray in erster Linie als das kopienhafte , Ebenso-wie-seinwollen* konkreti-
siert, d.h. als Ausloschen jeglicher Differenz, sowohl zwischen Gott und Mensch
als auch zwischen den Geschlechtern (Irigaray, 1989a, S. 71). Die mit Psychosen
verbundene Selbstfixiertheit stellt Irigaray mit Hilfe des Bildes der verschlossenen
Augen des Teufels dar, wodurch ihm die fiir die Subjektwerdung so entscheidende
,Tréconaissance”, der anerkennende, vom NarziBmus des Spiegelstadiums befreien-
de Blick der Eltern entgeht. Der Teufel ist ausschlieBlich mit seiner Selbstinszenie-
rung beschiftigt: ,Das Diabolische verschlieBt die Augen, ausgenommen fiir sein
eigenes Spektakel“ (Irigaray, 1989a, S. 73).

Insbesondere die Differenzlosigkeit der teuflischen Vermittlung zerstort jegli-
chen Hinweis auf einen Raum oder Ort, in dem sich das Gegeniibertreten der Ge-
schlechter und eine Begegnung zwischen Gott und Mensch zumindest als Zukiinf-
tiges vollziehen konnte. Wihrend der Engel Triger einer — wenn auch noch unent-
zifferten — Botschaft und so als Verkiinder und Vermittler des Gesetztes potentiell
auch Triger einer Gesetzesdnderung sein kann, bewirkt der Teufel mit seiner Ver-
weigerungshaltung gegeniiber jeglicher Vermittlung eine Festlegung oder Erstar-
rung des Gesetzes. So jedenfalls interpretiere ich Irigaray, wenn sie als die positive
Moglichkeit der Vermittlung des Engels gegeniiber der Vernichtung jeglicher Ord-
nung durch den Teufel Folgendes festhilt: ,,Aber die Vermittlung des Engels hilt
den Raum offen, gleich einer Linie von Leuchtfeuern, die vom Vergangensten zum
Zukiinftigsten dieser Welt fiihren. Diese Vermittlung — fortwirkende Erinnerung,
selbst wenn sie ungedacht bleibt — wird verdeckt durch den diabolischen Willen,
den Bezug zum Licht zu reproduzieren, ihn zuweilen als Gesetz einzuschreiben,
ihn — der die Lichtquelle verbirgt — als Schrift zu reproduzieren™ (Irigaray, 1989a,
S. 73). Differenzlos wiederholende Reproduktion und Festlegung eines Gesetzes
entspricht keinesfalls dessen Erfiillung, sondern ist ein erster Schritt, das Absterben
dieses und jeglichen strukturierenden Gesetzes iiberhaupt in die Wege zu leiten.

Die Erstarrung der durch den Engel vermittelten symbolischen Ordnung erweist
sich auch insbesondere darum als tddlich, weil sie die Moglichkeit der Entwicklung
einer alternativen symbolischen Ordnung verhindert. Irigaray spricht in diesem Zu-
sammenhang von einer ,Heimholung“ des Engels. Einen Engel heimzuholen und
ihm einen festen Platz im Himmel, auf der Erde oder in einem gottesdienstlichen
Gebidude zu geben, widerspricht dem Wesen eines Engels, welches ja in der Ver-
mittlung besteht. Da der Ort des Engels ,zwischen* ist, bedeutet seine Heimholung
eine Erstarrung oder ,,diabolische Lahmung", wie Irigaray es ausdriickt (Irigaray,
1989a, S. 76). Nur jenseits des Versuchs, iiber die Engel verfiigen zu wollen, kann
ihre Kraft sich entfalten, die darin besteht, ,,den Blick und alle Sinne* zu ,erleuch-
ten” (Irigaray, 1989a, S. 76).

Durch die teuflische Vermittlung wird das Raum-Zeit-Gefiige zerstort: Die Zeit
erscheint ohne Vergangenheit und Zukunft, der Raum hat keine vertikalen und hori-
zontalen Grenzen, keine Strukturen und Unterteilungen mehr. Horizontal gesehen




3.3. DER GLAUBE DES ENGELS 93

gibt es keine Abgrenzung zu einem Gegeniiber mehr. Indem das erkrankte Subjekt
den ganzen Raum fiir sich selbst beansprucht, besteht kein Raum im Sinne eines
abgegrenzten Bereichs. Nicht nur einem Gegeniiber wird so kein eigener Raum
zugestanden, sondern auch das erkrankte Subjekt selbst erfihrt den Raum als gren-
zenlos. Vertikal gesehen besteht kein Schutz mehr gegen die UnermeBlichkeit der
Abgriinde in der Tiefe und gegen die UnermeBlichkeit des Himmels. Das erkrank-
te Subjekt erfihrt die Un-Orte, zu denen er das Miitterlich-Weibliche fortgeschickt
und dort religids iiberhoht hat bzw. zuriickzitiert und an sich assimiliert hat, zu-
nehmend als Gefahr. Das Vergessene, Verkannte oder Verdringte seines Diskurses,
dessen er sich entledigt wihnte, droht in diesen einzubrechen. Da er die symboli-
sche Ordnung und insbesondere das Gesetz des Vaters verworfen hat, besteht fiir
ihn auch keine Méoglichkeit mehr, mit Hilfe des Fort/da-Spiels die An- und Ab-
wesenheit der Mutter zu beherrschen. Es gibt darum, wie Irigaray schreibt, keine
,Distanz, die mit Hilfe irgendeiner Holzspule beherrschbar wire* (Irigaray, 1989a,
S. 74).

Um das zerstorte Raum-Zeitgefiige wiederherzustellen und die psychotische Er-
krankung zu genesen, anerkennt Irigaray grundsitzlich den Nutzen einer symboli-
schen Ordnung. Deren Nutzen besteht darin, daB sie durch ihre Strukturierungen,
Unterteilungen und Vermittlungen das zerstorte Raum-Zeitgefiige wiederherzustel-
len hilft. Irigaray beschreibt den Nutzen einer Einreihung in die Vermittlung des
Fort/da-Spiels folgendermaBen: ,,Also den anderen als Schirm nehmen. Thn mit
dem Gesicht zum Himmel oder zu den Abgriinden stellen und nur das betrach-
ten, was er bereits assimilieren-deassimilieren konnte” (Irigaray, 1989a, S. 74).
Es ist m.E. hilfreich, den genannten Schirm im Kontext von La croyance méme
zu sehen, und das heiBt innerhalb der Bilderreihe ,,Plazenta — Schleier — Engel -
Schirm“. Nicht nur das Hilfreiche, sondern auch der Mangel des Schirmes ist
zu nennen. Einerseits bietet der Schirm — ein Ersatz fiir das vergessene Miitter-
liche — einen Schutz gegen die Grenzenlosigkeit des Raumes. Andererseits kann
eine Begegnung mit einem Gegeniiber — konkret mit dem Miitterlich-Weiblichen
und somit dem anderen Geschlecht — nicht stattfinden. Das Gegeniiber erhilt in
dieser symbolischen Ordnung nidmlich nur insofern einen Ort, als es ,,assimiliert-
deassimiliert* wird, d.h. innerhalb der Parameter des herrschenden Fort/da-Spiels.
Das Gegeniiber kann so nie ein wirkliches, unableitbar anderes Gegeniiber sein.

Ich meine, diese Erorterungen Irigarays dahingehend zusammenfassen zu
konnen, daB eine Heilung des Erkrankten mehr erfordert als eine erneute Einrei-
hung in die herrschende symbolische Ordnung. Zwar bietet diese Heilung hin-
sichtlich der Raumnot des Erkrankten, doch bietet sie keine Heilung hinsichtlich
einer Versohnung zwischen den Geschlechtern. Durch die erneute Einreihung in
die durch das viterliche Gesetz strukturierte symbolische Ordnung erhilt der Er-
krankte ein ,prisentierbares Angesicht zuriick, wiedererlangt im Riicken des Va-
ters. Er gibt sich auch ein Volumen, indem er sich um den Vater bewegt* (Irigaray,
1989a, S. 75). Doch wird der derart Geheilte von Irigaray sozusagen aufgefor-
dert, die Grenzen dieses Raumes nun auch wieder zu iiberschreiten, und zwar ohne
sie zu verleugnen. Denn nur jenseits der Grenzen des bestehenden symbolischen
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Universums konnte sich ein Gegeniibertreten der Geschlechter, kénnte sich eine
Anerkennung auch der sexuellen Differenz ergeben. Darum schlieBt Irigaray ihre
Kritik hinsichtlich der symbolischen Ordnung ab mit den Worten: ,,Aber das Errei-
chen der Grenzen der bekannten Réumlichkeit ist gleichbedeutend mit dem Verlust
seines Lieblingsspieles — sie beherrschen (Irigaray, 1989a, S. 75).

AbschlieBend sind drei Elemente zu nennen, die hinsichtlich der Ordnung des
Engels trotz ihrer Miingel positiv hervorgehoben werden miissen und bei der
Errichtung eines neuartigen symbolischen Universums zu beriicksichtigen sind:
Erstens sollte dem strahlenden Leuchten des Engels Aufmerksamkeit geschenkt
werden. Dem Leuchten des Engels entspricht m.E. der Blick der Eltern, die .
réconaissance, beim Eintritt in eine symbolische Ordnung. Theologisch mochte
ich dieses Strahlen als Niederkunft gottlichen Glanzes auf das Menschenkind ver-
stehen, d.h. vielleicht am besten als einen Taufvorgang (Joh. 1, 32), der sozusagen
den Eintritt in eine neuartige Ordnung markiert. Zum zweiten ist unbedingt die
lebendige Beweglichkeit des Engels festzuhalten. Diese verhindert jeglichen Dog-
matismus von oben nach unten, aber auch von unten nach oben. Festzuhalten ist
die lebendige Beweglichkeit auch darum, weil sie trotz ihrer antidogmatischen Ten-
denz die Errichtung eines — alternativen — symbolischen Universums gerade nicht
verhindert. Zum dritten weist Irigaray auf die Notwendigkeit von Begrenzung und
Strukturierung. Die weiterfiihrende Uberschreitung der Grenzen des bestehenden
symbolischen Universums setzt ihre Anerkennung voraus. Die Nicht-Inachtnahme
dieser drei Wesensmerkmale des Engels bezeichnet Irigaray als ,die diabolisch-
ste Verlockung, die existieren kann" (Irigaray, 1989a, S. 76). Jegliche Form der
Vermittlung, jegliche Mdoglichkeit einer Begegnung zwischen den Geschlechtern,
jegliche Hoffnung auf die Nachgeburt des Miitterlich-Weiblichen — d.h. den Ein-
tritt der Frau in ein symbolisches Universum — wird so zunichte gemacht.

Im weiteren Verlauf von La croyance méme untersucht Irigaray die Moglichkei-
ten einer Vermittlung, bei der nicht nur mehr Zeit, sondern auch mehr Raum fiir das
weibliche Geschlecht vorhanden ist. Bei ihrer Suche nach einer solchen Moglich-
keit stoBt sie auf eine andere Engelfigur, die der alttestamtlichen Cherubim.

3.3.4 Der Raum der Cherubim

Mit Hilfe des Bildes der Cherubim versucht Irigaray, einen Weg jenseits der
Gefahr der Erstarrung und der Gefahr der Negation der symbolischen Ordnung
zu bahnen und den Raum einer symbolischen Ordnung zu beschreiben, in dem
sich die sexuelle Differenz ereignen konnte. Das Bild der Cherubim bietet sich
als ein alternativer dritter Term an, weil es sowohl eine Alternative zur mangel-
haften Verkiindigung oder Vermittlung des neutestamentlichen Engels als auch zur
génzlich fehlenden Verkiindigung des gefallenen Engels bietet. Bei einer nidheren
Betrachtung des Bildes der Cherubim wird die Eigenart des von ihnen konstituier-
ten Raumes deutlich: Diese beiden Engel stehen einander an den beiden Enden des
Gnadenthrons, der sich auf der Lade mit dem Gesetz befindet, gegeniiber.
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Als Gegeniiberstehende erdffnen sie erstens zwischen sich einen Raum, in dem
sich die Einwohnung oder Thronbesteigung!® Gottes in der Zukunft ereignen kann.
Im biblischen Bild befindet sich der Gnadenthron im Allerheiligsten, d.h. in einem
durch einen Vorhang abgeschirmten speziellen Raum im Tempel. In diesem al-
lerheiligsten Raum, so sagt es das biblische Bild, ereignet sich die Einwohnung
Gottes. Nur hier — so verstehe ich Irigaray — kann auch das zu Gott verschobene
Miitterlich-Weibliche wieder zum Vorschein kommen. Irigaray betont hierbei, daf
der Gnadenthron mit den Cherubim die Bundeslade mit dem Gesetz bedeckt und
sogar von ihr losgelost werden kann. Das Bild der Cherubim steht bei Irigaray
folglich fiir die Uberwindung oder Offnung des schriftlich fixierten Gesetzes — in
La croyance méme konkretisiert als Gesetz des Vaters — durch die Gnade. Weil im
biblischen Bild die Gnade ein Teil des Gesetzes ist, bietet das Bild von den Che-
rubim sozusagen einen alttestamentlich denkbaren Schutz vor der Erstarrung des
Gesetzes. Ja, anders als das Gesetz des Vaters ist die Thora als erstarrtes Gesetz
gar nicht denkbar.

Als Gegeniiberstehende bilden die Cherubim zweitens einen Raum, in dem ei-
ne Differenz gedacht wird. Anders als der Raum des ernsthaften und auch des
ernsthaft-christlichen Glaubens entsteht er nicht durch eine Verdoppelung, sondem
durch ein Teilen.!” Auch die Tatsache, daB der Gnadenthron, das Gesetz und die
Cherubim sich hinter einem Vorhang, nimlich dem abschirmenden Vorhang vor
dem Allerheiligsten, befinden, bestirkt das Bild des Teilens. Im cherubimischen
Glauben, so verstehe ich Irigaray hier, geht es nicht um eine religiose Verdop-
pelung seiner selbst, sondern um die Erwartung eines wirklichen Gegeniibers im
Glauben. Ein weiteres Kennzeichen der cherubimischen Ordnung ist die Dekon-
struktion von Gegensitzen, insbesondere des Gegensatzes von Nihe und Ferne.
Die Cherubim sind namlich einander ,,nah, kaum voneinander entfernt, aber doch
weit genug, um zu verhindern, daB die nicht zéhlbaren Beriihrungen des Fleisches
in Verschmelzung der beiden Rinder iibergeht® (Irigaray, 1989a, S. 80). Der de-
konstruierte Gegensatz zwischen Nihe und Ferne deutet m.E. auf eine Uberwin-
dung der gefihrlichen Nihe des ,,Da“ und der ebenso gefihrlichen Ferne des ,.Fort*
im Fort/da-Spiel. Dem doppelten Abgrund, der in diesem Spiel dem weiblichen
Geschlecht bereitet wird, der Abgrund der phallozentrischen Wahrheit auf Erden
und der Abgrund der vergottlichenden Idealisierung im Himmel, wird in der che-
rubimischen Ordnung ein Riegel vorgeschoben. Anstelle des Auseinanderklaffens
der beiden Abgriinde riickt die Beriihrung der Fliigel der beiden Cherubim in den
Vordergrund. Neben der Uberwindung des Gegensatzes zwischen Nihe und Ferne
geht es in dieser Ordnung um die Uberwindung des Gegensatzes zwischen Gleich-
heit und Differenz, wie folgendes Zitat unterstreicht: ,Diese Engel folgen vielleicht
keinem dieser Imperative. Weder Gleiche noch Verschiedene, hiiten und erwarten
sie das Geheimnis einer gottlichen, noch nicht fleischgewordenen Prisenz. Ahn-

"%Irigaray gebraucht u.a. das franzosische Wort ,.avénement* (=Thronbesteigung, Regierungsan-
tritt, Antritt).
"rigaray stellt dem Verb ,redoubler (verdoppeln) das Verb ,dédoubler* (teilen) gegeniiber.
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lich und verschieden, stehen sie sich gegeniiber, geniigend nah und geniigend fern,
so daB die Zukunft noch ohne Terminierung ist“ (Irigaray, 1989a, S. 79).

Die weitergehende Frage lautet nun, wie ein Glaube auszusehen hiitte, der durch
die von den Cherubim angekiindigte Differenz strukturiert ist. In diesem Glauben
wire sowohl die Differenz der Geschlechter, als auch die Differenz zwischen Gott
und Mensch gewahrt. Beide Differenzen werden von Irigaray zwar unterschieden,
hingen auf nicht nidher bestimmte Weise jedoch auch zusammen: ,.Etwas wohnt
hier [zwischen den Cherubim, S.H.], das noch keine Stitte hat, es sei denn da-
zwischen, dtherischer und beweglicher, aber dennoch materieller und beharrlicher
Triger der Prisenz, des einen, des anderen, und des Einen in diesem Verhiltnis*
(Irigaray, 1989a, S. 79). Uber das Verhiltnis beider Differenzen 148t sich ledig-
lich sagen, daB8 die Differenz zwischen Gott und Mensch bzw. das Ereignis einer
erneuten Einschreibung Gottes das Denken der sexuellen Differenz zugleich vor-
aussetzt und transzendiert: ,Etwas [...] hat in diesem Geschehen zwischen den
Engeln vielleicht nie stattgefunden: die Heraufkunft des Fleisches selbst, das [...]
eine bestimmte sexuelle Differenz iiberschreitet oder ihr vorausgeht, nicht ohne sie
respektiert und verwirklicht zu haben* (Irigaray, 1989a, S. 79).

Das Gesicht der durch die Cherubim konstituierten Ordnung und auch die Spra-
che, die in dieser Ordnung gesprochen werden wird, bleibt vorerst noch im Dun-
keln. Auch die (erneute) Einschreibung Gottes hat keineswegs bereits stattgefun-
den, ist aber in ihrer Ankiindigung durch die Cherubim offensichtlich bereits sinn-
lich wahrnehmbar, und zwar im Respektieren der sexuellen Differenz selbst, wie
Irigaray behauptet: ,Es ist zwischen ihnen, breitet sich zwischen ihnen aus, vor
jeder Kontrolle oder nach einem viel subtileren Fort/da als dem der Holzspule,
einem Fort/da der Mdglichkeit von Prisenz und Teilen eines unsichtbaren, aber
sinnlich wahrnehmbaren Géttlichen, das jeder Fleischwerdung zugrundeliegt und
das zwei Engel, die sich gegeniiberstehen ohne sich anzuschauen, zwischen sich
herbeirufen” (Irigaray, 1989a, S. 80). Es ist hierbei wichtig festzuhalten, dafl das
Gegeniibertreten der Cherubim eine Differenz ankiindigt, die Irigaray zufolge zwar
in der Tradition nicht explizit als sexuelle Differenz interpretiert wurde, die ihrer
Meinung nach aber als solche interpretiert werden konnte und solite: ,,Wenn die
Tradition nichts von dem Geschlecht der Engel wissen will, so weil sie verschiede-
nen Geschlechts sind und sie den geschlechtlichen Unterschied nicht kennt, kénnte
ich schlieBen. Es ist notwendig, damit sich das Fleisch Gottes inkarniert. Dies sagt
die Tradition, aber ohne sich iiber das Geschlecht der Engel duBern zu wollen —
noch in Erwartung eines geschlechtlichen Zugangs* (Irigaray, 1989a, S. 80).

Die Engel schauen sich nicht an und bringen auch kein Wort hervor. Aus weibli-
cher Perspektive handelt es sich bei der Ordnung der Cherubim zwar um eine hoff-
nungsvolle, jedoch noch nicht um eine zufriedenstellende Alternative zu den Ver-
mittlungen des ernsthaften bzw. ernsthaft-christlichen Glaubens. Weder wird dem
weiblichen Geschlecht ein eigener Raum des Glaubens zugesprochen, so dal es zu
einer sexuell differenzierten gldubigen Tradition kommen konnte, noch kommt es
zu einer (erneuten) Fleischwerdung des gottlichen Wortes, die diese Differenz so-
wohl respektiert als auch transzendiert. Vielmehr verharren diese Ereignisse noch
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im Schweigen. Der beschwerlichen Aufgabe der Entzifferung der Tradition wid-
met sich Irigaray im letzten Teil von La croyance méme.

Bevor ich ihre Vorgehensweise nachzuziehen versuche, mochte ich noch einen
allerletzten Aspekt der cherubimischen Ordnung zur Sprache bringen und die Fra-
ge stellen, wo ein symbolisches Universum jenseits von Erstarrung und Verleug-
nung des Gesetzes theologisch gesehen seine Stitte hat oder zumindest eine Stitte
haben konnte. Irigaray spricht davon, daB die alttestamentlichen Engel sich in ih-
rer Teilung versammeln: ,Diesseits und jenseits dieser Teilung, sie als zukiinftiges
Geschehen oder als ihre letzte Umfassung umschlieBend, sind die Engel versam-
melt. Zumindest zwei...“ (Irigaray, 1989a, S. 79f.). Diese Sammlung erinnert mich
als Theologin an das Wort Christi, demzufolge dort, wo zwei oder drei in seinem
Namen versammelt sind, er mitten unter ihnen ist und also der Gottesdienst gefei-
ert werden kann. Die Stitte, an der Gott erwartet und herbeigerufen wird und an
der die Einschreibung einer Ordnung der sexuellen Differenz respektiert werden
sollte, ist so vielleicht als ein Andachtsraum oder gar als eine Kirche zu denken.
An diesem Ort versammelt sich die Gemeinde von Minnern und Frauen, die ge-
tauft ist im Namen dessen, in dem ,,weder ménnlich noch weiblich® (Gal. 4, 28)
ist.!8

3.4 Glauben und sexuelle Differenz

3.4.1 Einleitung

Die Cherubim vermitteln statt des ernsthaft-christlichen Glaubens einen
eschatologisch-christlichen Glauben. Hierbei handelt es sich um einen Glauben,
in dem nicht nur mehr Zeit, sondern auch das Denken von Grenzen integriert ist.
So entsteht mehr Raum und Zeit fiir bislang vernachlidssigte Aspekte des Glau-
bens wie erstens die Hoffnung, daB Gott sich erneut — diesmal in alles menschliche
Fleisch — offenbaren werde und zweitens die Entwicklung einer sexuell differen-
zierten Glaubenstradition. Zwar weist auch die cherubimische symbolische Ord-
nung beziiglich eines weiblichen Sprechens oder einer weiblichen Sprache Miingel
auf, aber dennoch kommt sie der von Irigaray intendierten Sprachschopfung und
der Heimfiihrung aus den Nicht-Orten und Abgriinden des exilierten weiblichen
Geschlechts entgegen. Insofern hilft diese Ordnung nicht nur bei der Zuriickge-

®Heleen Zorgdrager interpretiert die doppelte Vemneinung aus Gal. 4, 28 (,,weder minnlich noch
weiblich”) mit Hilfe der Theorie des Neutrums von Jacques Derrida nicht als eine einfache Vernei-
nung der Geschlechtsidentititen, sondern als eine Verneinung, die eine Bestitigung dieser Identitiiten
zur Voraussetzung hat. Insofern scheint mir ihr Anliegen mit dem von Irigaray iibereinzustimmen.
Gut denkbar ist es m.E. auch, daB das Irigaraysche Bild der Cherubim von Derridas Theorie des
Neutrums inspiriert wurde. Direkte Verweise dafiir findet man in La croyance méme allerdings nicht.
Vgl. Heleen Zorgdrager, Feministische Theologie over het Imago Dei. Een nieuw paradigma?,
in: Japke Huisman & Saskia de Jong [Hg.], Immanentie / Transcendentie. Congresbunde! IWEV,
Groningen 1989, S. 113-143. Zu Derridas Theorie des Neutrums vgl. Jacques Derrida, Geschlecht
(Heidegger). Sexuelle Differenz, ontologische Differenz, in: Peter Engelmann [Hg.], Geschlecht
(Heidegger), S. 11-44, Wien 1988, (frz.: Geschlecht. Différence sexuelle, différence ontologiquel].
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winnung und Neuerschaffung von Zeit und Raum fiir das erkrankte minnliche Sub-
jekt, sondern dient sie auch der Ermoglichung eines Ubergangs in die andere Zeit
des weiblichen Geschlechts und der Einrichtung eines eigen-artigen Raumes einer
gldubigen weiblichen Existenz.

Einige Indizien unterstiitzen die Vermutung, daB sowohl das Meditationsbild der
Rose als auch das diesem Bild folgende Bild des umherziehenden singenden Dich-
ters nicht konfrontativ von der weihnachtlichen und cherubimischen symbolischen
Ordnung abgesetzt werden, sondern daB in ihnen vielmehr der Versuch einer Wei-
terfiihrung des eingeschlagenen Weges untemommen wird. Ziel dieses Versuchs
ist es, durch das Denken der sexuellen Differenz Raum fiir die neue Zeit einer
Offenbarung zu schaffen. So greift Irigaray das Nicht-Anschauen der Cherubim
beim Gegeniibertreten im Meditationsbild der Rose, welches im Textverlauf von
La croyance méme der Darstellung und Kritik der cherubimischen symbolischen
Ordnung folgt, wieder auf und arbeitet es anhand von oder inspiriert durch Hei-
deggers Kritik am technisch-rationalen abendldndischen Denken weiter aus. Das
Moment des Nicht-Anschauens der Cherubim beim Gegeniibertreten erweist sich
so gesehen als ein Indiz fiir den Verzicht auf den herrischen Blick, welcher dem
modernen Subjekt eigen ist. Der Verzicht auf den herrschenden und beherrschen-
den Blick — so verstehe ich Irigaray hier - erdffnet die Moglichkeit eines versohnen-
den, die Logik der immergleichen Bewegung des Phallozentrismus unterbrechen-
den Augen-blicks.

Beim Denken eines Glaubensraumes der sexuellen Differenz, der in diesem Ab-
schnitt ndher untersucht werden soll, miissen zwei Aspekte unterschieden werden,
namlich zum einen das Denken eines Raumes fiir beide Geschlechter zusammen,
d.h. eines Zwischenraumes der Versohnung, und zweitens das Denken eines je
eigenen Raumes fiir jedes Geschlecht. Das Denken eines je eigenen Raumes ist
als Vorbereitung fiir die Moglichkeit eines Zwischenraumes zu betrachten. DaB
Irigaray die Schaffung eines je eigenen Raumes fiir das weibliche und das méann-
liche Geschlecht als Vorbereitung fiir einen Raum der Begegnung zwischen den
Geschlechtern betrachtet, wird m.E. dann deutlich, wenn man das Bild der Rose
und das Bild des umherziehenden singenden Dichters erst jeweils genau untersucht
und sie dann in Beziehung zueinander setzt.

Im Bild der Rose geht es m.E. um die Thematisierung des eigenen Ortes der
Frau, wihrend es beim Bild des umherziehenden singenden Dichters um den
Raum des Mannes geht. Beide Geschlechter haben unterschiedliche Ausgangs-
punkte zu beriicksichtigen, wenn sie sich dem Zwischenraum der Versthnung
nihern — so mdchte ich Irigarays Intention mit meinen eigenen Worten wieder-
geben. Wihrend die Frau von Nicht-Orten ausgeht und ihr dortiges Leiden in die
Bilderkette ,.Blut/keinen eigenen Ort haben — Bettschleier - Engel — Rose™ einge-
bettet ist, geht der Mann von einem Ort aus, den er ganz fiir sich allein beansprucht
und der in die Bilderkette ,,Minnergemeinschaft — Fort/da-Spiel — Engel — um-
herziehender singender Dichter* eingebunden ist. Weil die Inachtnahme des ei-
genen Ausgangspunktes und der eigenen Geschichte eines jeden Geschlechts un-
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erliBlich fiir das Denken einer sexuell differenzierten Tradition ist, wird es im Fol-
genden noch nicht um den Zwischenraum der Versohnung selbst gehen, sondem
um die den jeweiligen Traditionen und Ausgangspunkten angemessene Moglich-
keit der Gewinnung, Erweiterung und Gestaltung eines je eigenen Raumes fiir die
Geschlechter. In dem einen Raum steht der Aufbau einer gliubigen weiblichen
Existenz und also die Erhohung der Frau im Vordergrund. In dem anderen Raum
geht es um die Wiedergewinnung einer verheiBungsvollen méinnlichen Existenz
und also zugleich um eine Begrenzung und Erweiterung des bisherigen Horizonts
des modemnen abendlindischen Subjekts. Auch die Suche nach einem Raum der
Begegnung ist in La croyance méme in eine Tradition eingebunden, ndmlich in
die Bilderkette ,Nabelschnur — Bindfaden mit Holzspule - Hin- und Herflug der
Engel — Denken der Differenz — Band zwischen Gott und Mensch*.

3.4.2 Der Raum der Frau

Eine auf das Problem des Raumes gerichtete Analyse des Meditationsbildes der
Rose zeigt eine doppelte Gefahr, die mit der Suche nach einem eigenen Raum der
Frau verbunden ist. In folgendem, Irigarays Rosenmeditation entnommenen Zi-
tat hinsichtlich des Ortes der Frau wird diese Gefahr beschrieben: , Ihr [der Rose,
S.H.] innerster Kelch zeigt sich nie, er befindet sich unter allen bereits vorhandenen
Bliitenblittern. Wenn sie in ziigelloser Pracht ihre ganze Offnung darbieten'®, wird
der Ort, wo sie sich beriihrt [die Rose, S.H.], Lippe an Lippe, verschwunden sein“
(Irigaray, 1989a, S. 84). Die Suche nach einem eigenen Ort spielt sich diesem Zi-
tat zufolge in einem Spannungsfeld zwischen Unsichtbarkeit und Zerstreuung des
Ortes ab. Andere Begriffspaare, mit denen dieses Spannungsfeld wiedergegeben
wird, sind ,,Verborgenheit — Sichtbarkeit* oder ,,Geschlossenheit — Offenheit”. We-
der in der Verborgenheit einer Knospe, noch in der zerstreuenden Offenheit eines
iibermiBigen Erbliihens befindet sich der Ort der Frau. Vielmehr ist sie in beiden
Fillen einem existenzbedrohenden, zerstorerischen Exil ausgesetzt. Sowohl in der
Verborgenheit als auch in der iibermiBigen Offenheit lauert nimlich eine Gefahr,
die es nun genauer zu untersuchen gilt.

Die Tatsache, daB mit dem Erbliihen der Rosenbliite eine doppelte Gefahr ver-
bunden ist, erinnert an eine aufklaffende Wunde und somit an das doppelt ab-
griindige Leiden der blutfliissigen Frau. So ist auch dieses Leiden in eine Bilder-
kette eingebunden, gewinnt von daher seine Bedeutung und kann mit Hilfe seines
Kontextes untersucht werden. Die Kette der zweifachen Nicht-Orte der Frau und
also die Verkettung ihrer Leidensgeschichte in La croyance méme kann folgender-
maBen beschrieben werden: ,Fort und da — Imaginéres und Symbolisches — erstes
und zweites Paradies — Gleichheit und Differenz — Erfiillung und VerheiBung der
Engel — Verborgenheit und Zerstreuung.*

Die Gefahren des mit dem Bild der Rosenbliite beschriebenen Raumes beste-
hen aus einem Extremismus zu Beginn und zum Ende des Aufbliihens der Bliite.

Im deutschen Text steht , darbietet* (Sgl.). Ich habe jedoch mit ,darbieten* (P1.) iibersetzt, weil
im franzosischen Text die Bliitenblitter das Subjekt des Satzes sind.
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Mit der Gefahr des Extremismus der Verborgenheit des weiblichen Ortes spielt
Irigaray m.E. auf den verborgenen Ort des Weiblichen in der Rationalititskritik
Heideggers an. Heideggers Faszination fiir den Abgrund und seine Kritik west-
licher Metaphysik, so zeigte ich in einem fritheren Kapitel, lehnt Irigaray nicht
einfach ab. Vielmehr bietet er ihr insofern einen Ankniipfungspunkt fiir eine Theo-
rie des weiblichen Subjekts, als hier Raum fiir (ontologische) Alteritiit geschaffen
wird. Das Vergessen des Miitterlich-Weiblichen AuBert sich hier anders als bei den
teuflischen Krankheitserscheinungen nicht als ein Verneinen, sondern als eine ver-
borgene Anwesenheit. Mit der Gefahr des anderen Extremismus, dem iibermiBi-
gen Aufbliihen der Rosenbliite, weist Irigaray m.E. auf einen psychoanalytischen
Kontext, vielleicht auf den zerstiickelten Korper, der mit Hilfe des Blickes in den
Spiegel als Ganzer antizipiert wird. Das iiberméBige Erblithen, so Irigaray, ent-
spricht einer ,Zerstreuung”, welche erinnert an ,.eine Bewegung [...] des Sohnes,
der seine zahllosen Spielsachen oder, jedes Mal, seine Mutter, seine Frau-Mutter,
ganz oder in Stiicken, verstreut” (Irigaray, 1989a, S. 84).

Sowohl die abgriindige Verborgenheit wie auch das iibermiBige Erbliihen des
weiblichen Geschlechts werden von Irigaray als Formen von Rationalititskritik
nicht vollig zuriickgewiesen. Beide bieten ndmlich die Maglichkeit, iiber den Ver-
bleib des Weiblichen im metaphysischen oder psychoanalytischen Diskurs Nach-
forschungen anzustellen. Als Selbstkritik moderner Formen von Rationalitit bie-
ten beide Denkrichtungen selbst einen Ankniipfungspunkt, um das Nachdenken
nicht nur iiber den tatséchlichen Verbleib, sondern um den wirklich eigenen Ort des
Weiblichen zu erméglichen. Doch liegt der eigene Ort des Weiblichen Irigaray zu-
folge offensichtlich zwischen oder jenseits der beiden Gefahrenzonen, d.h. jenseits
der philosophischen oder psychoanlytisch geprégten Rationalitétskritik, ndmlich in
einem halboffenen ,,Sich-sammeln“.

Trotzdem setzt Irigaray sich m.E. nicht konfrontativ von diesen Denkrichtungen
ab, ja sie sucht in ihnen selbst nach Ankniipfungspunkten fiir das Denken einer
weiblichen Offenbarung. Folgendes Zitat iiber das Aufblithen der Rose gibt m.E.
etwas von dieser Moglichkeit wieder: ,Keine Teleologie bestimmt das Aufbre-
chen der Bliitenblitter. Es dient keinem Zweck. Nur dem Blick? Welchem Blick?
Sie schaut uns an — von dort, wo sie sich nicht zeigt. Entsprechend dem Zeitplan
der Welt gemahnt sie das Sehen an eine Prisenz, die keine Herrschaft kennt, an
einen noch unschuldigen Blick, unschuldig an jeder hergestellten und reproduzier-
baren Préasenz (Irigaray, 1989a, S. 85). In diesemn Gedankengang wird dargestellt,
daB uns das weibliche Geschlecht — versinnbildlicht durch die Rosenblitter — auf
einmal aus der Verborgenheit, dem Abgrund, der aufklaffenden Wunde, von jen-
seits der Parameter des herrschenden technisch-rationalen Denkens anschaut und
dem herrschenden und beherrschenden Blick einen anderen, unschuldigen, ja jung-
friulichen Blick gegeniibersetzt. Diesen kritischen, das herrschende und beherr-
schende Denken begrenzenden Blick michte ich als das Schauen von der weibli-
chen Offenbarung her interpretieren. Von der Offenbarung her — so lieBe es sich
theologisch sagen — wird nimlich dem Glauben des ménnlichen Subjekts an seine
Allmichtigkeit, Herrschaft und Unendlichkeit ein Ende gesetzt oder zumindest ei-
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ne Grenze gezogen. Der durch die extreme Offnung im Erbliihen freigesetze Blick
der Frau bewirkt nicht nur in Form eines Augen-blicks einen Stillstand des Im-
mergleichen, sondern erinnert auch daran, daB das Weibliche sehr wohl einen Ort
hat. Freilich ist dies kein Ort, an dem sie sich selbst ist, sondern ein Ort, an den sie
verbannt wurde. Ein Ort des UnbewuSBten, noch nicht Sagbaren, noch Unmégli-
chen. Das Schauen aus der Abgriindigkeit und die Bewegung der Lippen beim
Erbliihen weisen m.E. darauf hin, daB dieser in der patriarchalen Kultur vergesse-
ne Raum nicht vollig unwiederrufbar abwesend ist.

Die wirkliche Anwesenheit der Frau - ein Ort, an dem sie sich selbst sein kann -
kann aufgrund rationalitdtskritischer Konzepte jedoch nur angemahnt, nicht gefun-
den werden. Zwar bieten diese Denkbewegungen dem technisch-rationalen Blick
die Moglichkeit einer Umkehr, indem sie ihn an die Moglichkeit einer Abkehr vom
abendldndisch-metaphysischen Denken erinnern. Der Ort der Frau aber liegt jen-
seits oder zwischen beiden extrem-rationalititskritischen Denkbewegungen, so je-
denfalls lautet meine SchluBfolgerung hinsichtlich des Gedankengangs Irigarays.
Dieser Ort wirklicher und sicherer Anwesenheit des Weiblichen ist jenseits der
beiden Extreme oder Gefahrenzonen zu suchen, nimlich in der Bewegung des Er-
bliihens selbst. Es handelt sich mithin um keinen festen, sondern um einen dyna-
mischen Ort. Er ist unaufloslich mit der Integration von mehr Zeit verbunden. Wie
ich bereits im Zusammenhang mit dem Problem der Zeit herausgearbeitet habe,
ist an diesem Ort der Mangel an Zeit insofern behoben, als die Zeit hier in einem
standigen, zyklischen Werden besteht. Der Ort der Frau steht bei Irigaray m.E.
in folgender Signifikantenkette, von der her er sozusagen auch sein Profil gewinnt:
,,Scham- und Mundlippen des weiblichen Geschlechts — Cherubim — zerteilter Vor-
hang im Allerheiligsten - bewegende, erblithende Bliitenblatter*.

Anhand des Meditationbildes der bewegenden, erbliihenden Rosenblitter the-
matisiert Irigaray zwei Eigen-arten des Ortes weiblicher Anwesenheit, nimlich
das Moment der Sammlung und das Moment der halboffenen Bewegung. Der
Begriff der Sammlung zeigt m.E. an, daB der Ort der Frau erstens ein Ort der Kon-
zentration, vielleicht auch der Andichtigkeit ist. ,,Die Bliite", so Irigaray, ,, [...]
verhindert die Zerstreuung*, geht es doch ,,um eine Bewegung entgegengesetzt der
des Sohnes, der seine zahllosen Spielsachen oder, jedes Mal, seine Mutter, sei-
ne Frau-Mutter, ganz oder in Stiicken, verstreut* (Irigaray, 1989a, S. 84). Wie
die einzelnen Bliitenblitter in der Bliite versammelt sind, so lassen sich auch die
Lippen des weiblichen Geschlechts als ein Versammelt-sein betrachten. Das zwei-
te Moment, die sich bewegenden halboffenen Bliitenblitter, weisen m.E. auf die
noch zukiinftige Moglichkeit einer dem weiblichen Korper entsprechenden Spra-
che. Die Frage, was eigentlich geschieht oder geschehen konnte, wenn die Lippen
sich zu bewegen beginnen und die ersten Worte gesprochen oder gemurmelt wer-
den, wird so zwar evoziert, aber nicht weiter beantwortet. Der sprachlose Blick
einer weiblichen Offenbarung wartet so beharrlich auf seine Befreiung aus dem
Schweigen.

Das Erbliihen der Rosenblitter, so 148t sich abschlieBend zum Ort der Frau fest-
halten, mahnt an die Gefahren des abgriindigen Exils und der Zerstreuung des Vol-
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kes der Frauen. Zugleich verstirkt sie die Hoffnung, daB dieses Volk das Wort in
den Mund nehmen wird. Hierbei lieBe sich dann, so méchte ich die Gedanken Iri-
garays mit eigenen Gedanken anfiillen, am besten an ein Gebet denken. Im Gebet
bewegen die Lippen sich ja murmelnd und halboffen in einer spezifischen Sprache,
die sich den Parametern herrschender Rationalitit, aber auch einem abgriindigen
Schweigen entzieht. Und den Gottesdienst feiert die andichtig versammelte Ge-
meinde in der Hoffnung, daB Gott auf ihr Rufen antworten werde und den Gliubi-
gen nahe sein will.

3.4.3 Der Raum des Mannes

Dem Meditationsbild der Rose folgt im Textverlauf von La croyance méme das
Bild des umherziehenden singenden Dichters. Wie die Rose ein Bild fiir den Ort
der Frau ist, so ist das Bild des umherziehenden singenden Dichters ein Bild, an-
hand dessen der eigene Raum des Mannes niher betrachtet werden kann. Zuniichst
erinnert der Dichter Irigaray zufolge an das Band zwischen Menschen und Gottern.
Betrachtet man den Kontext, in dem dieses Band in La croyance méme steht, er-
gibt sich die Bilderreihe ,Minnerbiindelei beim Abendmahl — vergessene Nabel-
schnur — Bindfaden mit Holzspule im Fort/da-Spiel — Hin- und Herflug der En-
gel — Ankiindigung der Differenz — Band zwischen Géttern und Menschen. Das
vom Dichter in Erinnerung gerufene Band zwischen Gottern und Menschen steht
so in einer Tradition hierarchischer Vermittlungen und Kommunikationsverliufe,
wie Irigarays Analyse der vorhergehenden Binder deutlich gemacht hat. Die Ge-
schichte des Bandes diente bislang nicht der wechselseitigen und unhierarchischen
Kommunikation zwischen den Geschlechtern bzw. als Zwischenraum zwischen je-
weils einem Raum des Mannes und einem Raum der Frau. Als Band des Glaubens
hat es selbst dafiir gesorgt, daB die himmlischen oder irdischen Nicht-Orte, an die
das weibliche Geschlecht verbannt wurde, zusammengehalten werden konnten. In-
sofern hat es die Konstruktionen des gliubigen Subjekts vor dem Zusammenbruch
bewahrt und diente dabei vor allem der Erhaltung und Absicherung eines einzi-
gen Raumes, nimlich dem des gliubigen modemen Subjekts. Die Vermittlung der
Cherubim hingegen kiindigte das Denken der Differenz an, das Irigaray als Aus-
gangspunkt sowohl fiir die Erforschung des eigenen Raumes der Frau, als auch fiir
die Beschreibung des eigenen Ortes des Mannes dient.

Wie das Bild der Rose ist auch das Bild des Dichters stark an das Bild- und
Gedankengut Heideggers angelehnt. Irigaray spricht insbesondere vom Gesang
des Dichters und greift damit einen Traditionsfaden auf, der im Zusammenhang
mit dem Bild der sich bewegenden Bliitenblitter der Rose bereits vorhanden war.
Im Gesang des Dichters geht es ebenfalls um eine andere Form der Sprache, einer
Sprache die sich dem technisch-rationalen Sprechen entzieht. Darum erinnert der
Gesang des Dichters nicht nur an das Murmeln der Rosenblitter, sondern weist
auch auf die Spur des Heiligen, die die entflohenen Gétter hinterlassen haben und
die es Heidegger zufolge aufzuspiiren gilt. Irigaray nennt die Sprache des Dichters
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eine ,,Unterkunft in der Not fiir das, was sich dem Kalkiil entzieht. Liebe, Schmerz,
Leben und Tod bewahren dort das Geheimnis ihrer Ritselhaftigkeit...“ (Irigaray,
1989a, S. 86).

Ich verstehe Irigaray nun so, daB8 die beherbergende dichterische Sprache auch
die Moglichkeit beinhaltet, den noch verborgenen Ort weiblicher Subjektivitit zu
entdecken. Zwar ist sie der Ort des weiblichen Sprechens oder gar der einer weib-
lichen Offenbarung nicht selbst, doch evoziert sie diesen Ort unerliBlich. Der
Dichter ,befragt [...] diese Prisenz, die sich nicht zeigt und dennoch insistiert®,
wie Irigaray hinsichtlich der Spur des Heiligen sagt (Irigaray, 1989a, S. 86). Der
AnlaB, einen Zusammenhang zwischen dem gesuchten Heiligen und dem gesuch-
ten weiblichen Sprechen oder gar der noch ausstehenden weiblichen Offenbarung
anzunehmen, ist m.E. deren vergleichbarer Verbleibsort: Als verborgene, noch
zukiinftige Prisenz weist die Spur der entflohenen Gatter auf die Verborgenheit
und die zukiinftige Riickkehr Gottes, welche Irigaray mit der Hoffnung des Kom-
men Gottes auch in ein weibliches Geschlecht verbindet, ein Geschlecht, welches
in den Abgriinden des Seins aufzuspiiren ist.

Die singende Sprache des Dichters will ein Wagnis sein, welches die Versohnung
zwischen dem Sagbarem und dem Unsagbaren, zwischen dem Denker und dem
Dichter, aber auch zwischen Philosophie und Theologie ermdoglicht. Irigaray be-
tont in ihrer Darstellung des Dichters, daB er den bestehenden Horizont iiberschrei-
tet. Er verldBt durch sein Nicht-Denken und Nicht-Sprechen in den Parametern der
abendlédndischen Metaphysik die bestehende Sprache und also die bestehende sym-
bolische Ordnung. Irigaray beschreibt das Wagnis etwa mit den folgenden Worten:
,Der Dichter allein, immer allein, nimmt die Gefahr auf sich, sich aus der Welt
herauszuwagen und sich ins Offene zu wenden, bis er den Grund des Abgrunds
erreicht und ja sagt zu dem, was ihn iiber den Horizont hinausruft. In dieser Preis-
gabe seiner selbst bleibt ihm gerade noch ein Hauch...* (Irigaray, 1989a, S. 87).
Bezieht man das Wagnis des Dichters auf das Problem des Raumes, so entpuppt
es sich als ein Verlassen und Uberschreiten des bestehenden Raumes des minnli-
chen Subjekts und als eine Wanderung zu den Nicht-Orten, an die das weibliche
Geschlecht verbannt wurde. Der Dichter steigt in den Untergrund, wie Irigaray
betont. Als Heimatloser auf Erden steigt er ,,in die Unterwelten der Geschichte
hinab, um dort Spuren des Lebens aufzuspiiren, Keime, die noch in einem Unter-
Grund festgehalten sind, den es aufzubrechen gilt. Keime, die es zu befreien, an die
Luft zu bringen gilt, das Wagnis eines noch nicht In-Erscheinung-Getretenen auf
sich nehmend, die Gefahr eines neuen Erbliihens ins Spiel bringend, ungeschiitzt,
schutzlos, ohne Bleibe" (Irigaray, 1989a, S. 88). Auch diese Passage zeigt, inwie-
fern Irigaray der Dichterfigur eine positive Funktion hinsichtlich der Entwicklung
weiblicher Subjektivitdt zuerkennt. Die vom Dichter gesuchten und aufgespiirten
Keime sind m.E. vergleichbar dem verdringten oder vergessenen Weiblichen, wel-
ches der modernititskritische oder gar postmoderne Philosoph in den Abgriinden
des Seins zu entdecken vermag. Insofern der Dichter auf seiner Wanderschaft die
bestehende Welt verliBt, ist das Bild des Dichters als eine Weiterfiihrung des Bil-
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des der Cherubim zu betrachten. Wihrend die Cherubim ein Bild fiir die heilsame
Grenzziehung — das Denken der Differenz — bei der Neuerrichtung eines Raumes
und also fiir die Suche nach einer alternativen symbolischen Ordnung sind, ver-
sinnbildlicht der singende Dichter nun jenes erneute Uberschreiten der zuriickge-
wonnenen symbolischen Ordnung bzw. des bestehenden Horizonts. Die Voraus-
setzung fiir eine derartige Verwegenheit ist, daB eine durch einen neutralen dritten
Term konstituierte symbolischen Ordnung errichtet wurde. Die Gefahr, die der
Dichter in seiner Verwegenheit auf sich nimmt, erweist sich als ein Moment der
Selbstaufgabe, d.h. als tddlich.

Allerdings kann er sich an diesem tddlichen wiistenihnlichen Unort, an dem er
vollig schutzlos, ja jeglicher konstruierter Umbhiillung entledigt ist, wie Irigaray
sich ausdriickt, selbst wiederfinden: ,Noch fremd gegeniiber der Existenz, der er
sich libergibt, iiberldBt er sich dem anderen auBerhalb von ihm und empféingt sich
daraus” (Irigaray, 1989a, S. 88). Wie das Aushauchen beim Singen mit einem
neuen Einatmen verbunden ist, so ist der Tod des Subjekts als der Beginn eines
neuen, anderen Lebens zu betrachten: ,Die Grenzen ihres Lebens noch einmal
liberquerend, diesseits und jenseits zuriickstromend, 6ffnen sie dem anderen sogar
den Rhythmus ihrer Respiration, akzeptieren ithr MaB zu verlieren, um eine neue
Schwingungsweite zu entdecken. So hauchen sie in den anderen ihr Leben aus,
um mit mehr Inspiration wiedergeboren zu werden“ (Irigaray, 1989a, S. 88f.). Der
Gesang dieser Wandernden ist darum wie das ewige Leben, wie ich es einmal for-
mulieren mdchte. Das ewige Leben, wie ich den von Irigaray beschriebenen, in den
Abgriinden des Seins entdeckten Ort des neuen Lebens benannt habe, zeichnet sich
durch eine Aufgabe des Subjekt-Objekt-Verhiltnisses aus und ist somit ein , Ein-
gedenken eines [...] frithen Zustands“, womit Irigaray m.E. an den vorgeburtlichen
Zustand im Mutterbauch und insbesondere an die Vermittlung der miitterlichen
Plazenta erinnern will (Irigaray, 1989a, S. 88).

Bemerkenswert bei der Entdeckung der Quelle des Lebens ist weiterhin, daB der
Ort dieses Lebens von einem Wehen durchzogen wird. Das Wehen riihrt im Bilde
Irigarays vom Gesang der Singenden und ist ein Bild des neugewonnenen, ganz
anderen Lebens, vielleicht sogar eine Erinnerung an die mit solch einem neuen
Leben einhergehenden Geburtswehen: , Aus ihrem [der Wandernden, S.H.] Mund
strtomen Tone, die nichts sagen wollen — nur die Inspiration, die den anderen mit
Gefiihlen und Gedanken erfiillen wird, die zwischen ihnen iiberstromen. Wech-
selgesang, von dem, was sie aus einem 'Wehen’, einem Wind ahnen* (Irigaray,
1989a, S. 89). Bemerkenswert ist auch, dal es sich bei diesemn Gesang um einen
Wechselgesang handelt, der als solcher ein Gegeniiber unterstellt. An diesem ver-
lassenen Ort jenseits der bestehenden Sprache kiindigt sich so die Ahnung von
einer Verséhnung an.

Der Ort, den der singende Dichter auf seiner einsamen Wanderschaft durch die
Ode sucht und auch finden kann, wird von Irigaray ,Quelle* genannt (Irigaray,
1989a, S. 90). Der Wandernde erschlieBt sich so durch sein Wagnis — bemer-
kenswerterweise im Nachhinein — seinen Ursprung und Anfang, aus dem er sich
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empfingt. Irigaray beschreibt die Wanderschaft der Wagenden folgendermaBen:
,.Sie akzeptieren, dorthin zu gehen, wohin sie getragen werden, bis zu der Quelle,
aus der sie sich empfangen* (Irigaray, 1989a, S. 90). Es fillt auf, daB die Suche
der Wagenden keine Suche in der Vergangenheit ist, sondern da8 es sich bei jenem
Quellort um einen in der (nahen) Zukunft zu erschlieBenden Ort handelt. Es geht
so immer um die Suche nach einem Raum, in dem mehr Zeit, Zukunft némlich,
integriert ist. Das von vielen postmodemen und franzosisch-modernititskritischen
Philosophen kritisierte Ursprungsdenken wird anhand der Beschreibung der Wan-
derschaft des Dichters auch von Irigaray abgewiesen. Dies schlieBt jedoch ih-
rem Verstindnis zufolge die Suche nach einem Anfang, nicht im chronologischen
Sinn, aber vielleicht im Sinne einer Suche nach der Grundlage des Lebens oder
des zukiinftigen Lebens, nicht aus. Der Gesamtkontext, in den der Dichter in La
croyance méme eingebettet ist, legt es m.E. nahe, da8 Irigaray mit dem Begriff der
Quelle insbesondere an das Miitterlich-Weibliche erinnern will. Wie eine Quelle
aus dem Untergrund bestédndig hervorsprudeln will, so dringt auch das verdring-
te oder vergessene Miitterlich-Weibliche unaufhérlich an die Oberfliache, seinem
Sprechen oder seiner Einschreibung als ein gottliches Wort entgegen. Diese Quel-
le nun kann der wagende Wandersmann, unter dem man sich meiner Interpretation
zufolge am ehesten einen modernititskritischen Geisteswissenschaftler vorstellen
sollte, entdecken, erschlieBen und zum Sprudeln bringen. Vielleicht anders als bei
den extrem postmodernen Kollegen besteht das Ziel seiner Wanderschaft nicht nur
im Verlust des eigenen Subjektstatus, sondern auch in der Entdeckung einer neuen
Lebensgrundlage, die die Erinnerung an das Miitterlich-Weibliche umfaBt und dar-
um die Moglichkeit einer Versohnung zwischen den Geschlechtern mit sich trégt.

3.4.4 Zwei Riume, zwei Geschichten (,,Sah ein Knab’ ein Rdslein
stehn““?)

Meine Interpretation des Bildes der Rose und des Bildes des singenden Dich-
ters zielt auf die These, daB beide Bilder einen fiir die beiden Geschlechter un-
terschiedlichen Ausgangspunkt markieren und eine unterschiedliche Geschichte
beschreiben. Meine Untersuchung hat gezeigt, daB anhand des Bildes der Rose
insbesondere der weibliche Ausgangspunkt, die weibliche Geschichte und ein zu
konstituierender weiblicher Raum thematisiert wird, wihrend es anhand des Bildes
des singenden Dichters um den selbstkritisch zu hinterfragenden und neu zu er-
richtenden Raum des minnlichen Subjekts geht. Die unterschiedlichen Ausgangs-
punkte bringen es mit sich, daB das Ziel der Bewegung zwar das gleiche sein kann,
daB die Richtung der zu vollziehenden Bewegungen zur Errichtung eines je eige-
nen Raumes jedoch unterschiedlich verlduft. Betrachtet man La croyance méme
im Uberblick, lassen sich m.E. im Text zwei unterschiedlich gerichtete Linien her-
ausarbeiten, die im Bild der Rose bzw. im Bild des Dichters miinden. Die Linie
des Werdegang des minnlichen Subjekts mochte ich als eine suchende Bewegung
der lebensverheiBenden Herablassung zum nackten Menschsein bezeichnen. Diese
Linie betrachte ich als eine Wegweisung, die das ménnliche Subjekt an seinen An-
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fang oder an den Ort eines ganz neuen Anfangs fiihren soll. Theologisch gesehen
geht es darum am Ende der Wanderung um das Thema und den Ort der Schopfung.
Zwar wird der theologische Bezug von Irigaray nicht expliziert, doch werde ich im
Folgenden verdeutlichen, warum ich ihn m.E. zurecht herstelle. Bei vielen Motiven
gerade am Ende der Wanderung des singenden Dichters klingen nimlich Szenen
aus dem Garten Eden an. Systhematisiert man sie einmal und beriicksichtigt zu-
dem den Gesamtkontext von La croyance méme, ergeben sich folgende Stationen
auf einer herabfiihrenden Linie, deren Ausgangspunkt nicht das Paradies, sondern
die Gegenwart bildet:

1. Emst - ein Exponent des minnlichen Subjekts des abendlindischen Den-
kens, spielt das Fort/da-Spiel.

2. Christus — verwickelt in das ernsthafte Fort/da-Spiel, eventuell als sogenann-
ter neuer Adam zu betrachten.

3. Die Cherubim — sie kommen bekanntlich nicht nur auf der Bundeslade als
doppelte vor, sondern auch als Bewacher und Beschiitzer der Pforten des
Paradieses.

4. Der Dichter — ein heimatloser, unstetig und fliichtig lebender Mann, kehrt
nun allerdings durch die Cherubim wieder ins Paradies zuriick an seinen
Ursprung.

5. Der Tod des Subjekts — an den Ort des Anfangs zuriickgekehrt, unterzieht das
Subjekt des abendldndischen Denkens sich einem todesihnlichen Tiefschlaf.
So wacht er neben Eva auf, der Mutter alles Lebendigen, ihm als Gegeniiber
geschaffen.

6. Der alte jiidische Adam - er erwacht nackt und wie neu geboren an seinem
Ursprungsort, einem offenen Ort jenseits seiner altgewohnten Sprache.

7. Der verséhnte Mann — wird durch ein Wehen angekiindigt, welches von der
Ahnung des neuen Lebens in einem Wechselgesang mit Eva riihrt. Eine
Quelle, vielleicht eine ewige Lichtquelle, ist ihm Gott, der wie eine Mutter
Himmel und Erde fiir ihn erschuf.

Der wegweisenden Linie der Herablassung des ménnlichen Geschlechts zu den Ab-
griinden des Seins steht im Bild der (stolzen) Rose die Linie einer Herauffiihrung
und Befreiung der Frau aus dem Abgrund gegeniiber. Systematisiert man auch die-
se Linie einmal, bettet sie in den Gesamtzusammenhang von La croyance méme
und interpretiert sie theologisch im Zusammenhang mit der Schépfungsthematik,
zeichnen sich folgende Momente einer aufsteigenden Linie ab:

1. Zwei Nicht-Orte als Ort der Frau - Ausgangspunkt der weiblichen Geschich-
te sind die Nicht-Orte, die dem weiblichen Geschlecht vom dominanten
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abendlidndischen Denken zugewiesen und von der christlichen Theologie
bestitigt wurden. Diesen Nicht-Orten entspricht in der Schopfungsgeschich-
te das Irrsal und Wirrsal: Chaos ohne Raum und Zeit.

. Beharrliche Suche nach eigener Zeit und eigenem Raum — das weibliche Ge-
schlecht selbst ist die Wegweisung, denn es befindet sich unaufhorlich auf
der Schwelle zu einem neuen Zeitraum. Dem entspricht in der Schipfungs-
geschichte die Schaffung der Welt als Zeit-Raum, womit Gott dem Irrsal und
Wirrsal gleich zu Beginn zu Leibe riickt.

. Ziel des eingeschlagenen Weges — hier sollte in erster Linie an die Ent-
wicklung einer eigenen Sprache und symbolischen Ordnung gedacht wer-
den, welche das Volk der Frauen als ein befreites Volk entwickelt. Dem
entspricht biblisch-theologisch die Hoffnung auf ein bewohnbares Land, ein
Land wo das exilierte Volk wohnen will. Umwille dieser Hoffnung wurde
die Schopfungsgeschichte aufgeschrieben.

. Erwartung einer Offenbarung — nach der Herausfiihrung aus den Nicht-Orten
und der Gabe des Landes geht es um die Erwartung einer erneuten Offenba-
rung Gottes, diesmal als Einschreibung in ein weibliches Fleisch. Dieser
messianischen Erwartung entspricht biblisch die Gabe der Thora.

. Versohnung als Perspektive — in diesem Land moge der Bund zwischen dem
weiblichen und dem minnlichen Geschlecht sich vollziehen. Dem entspricht
biblisch der Bund zwischen Gott und Mensch.

Zusammenfassend kann festgestellt werden, da in La croyance méme zwei
Schopfungsgeschichten erzihlt werden, die jeweils den Ausgangspunkt des méann-
lichen und des weiblichen Geschlechts beriicksichtigen. Hierbei fillt auf, daB die
weibliche Geschichte mehr Themen aus dem ersten biblischen Schopfungsbericht
verarbeitet und die ménnliche Geschichte mehr Motive des zweiten Schopfungs-
berichtes aufgreift. Insbesondere die Linie weiblicher Herauffithrung aus den Ab-
griinden soll im nichsten Kapitel aufgegriffen und mit der Schopfungslehre Barths
verglichen werden.

3.5 Der Glaube der Propheten

Das letzte Bild, das Irigaray in La croyance méme untersucht und welches ihre
Untersuchungen zum ernsthaften, christlich-ernsthaften und sexuell differenzier-
ten Glauben abschlieBt, ist das Bild der Propheten. Mit den Propheten nun wagt
Irigaray gleichermaBen einen Blick nach vorn. Im Verlauf der Untersuchung Iri-
garays ist deutlich geworden, daB Raum und Zeit insbesondere fiir das weibliche
Geschlecht zwar erdffnet, aber noch nicht realisiert worden sind. Ausgangspunkt
der Suche der Frauen nach Raum und Zeit war der Mangel an Zeit und das Feh-
len eines eigenen Raumes. Insbesondere anhand des Meditationsbildes der Rose
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habe ich im vorangehenden Kapitel herausgearbeitet, wie Irigaray mit Hilfe ei-
nes unaufhorlichen, immerwiederkehrenden, fast liturgisch zu denkenden Werdens
dem weiblichen Geschlecht zu mehr Zeit verhilft. In diesem Kapitel habe ich hin-
gegen die Erforschung des Raumes in den Vordergrund gestellt und gezeigt, da§
zur Konstitution eines weiblichen Raumes in erster Linie eine Sprache erforderlich
ist, die sich von jenseits sowohl des technisch-rationalen als auch des postmoder-
nen Denkens noch in den Korper einzuschreiben hitte. So wurde zwar ein neuer
Sprach-raum geschaffen, den man m.E. am besten als eine ethische Kategorie zu
betrachten hat, die weibliche Offenbarung als solche kiindigt sich in diesem Wer-
den der Frau und in der Eroberung ihres eigenen Raumes jedoch lediglich an und
erscheint als solche noch nicht.

Mit Hilfe des Bildes der Propheten will Irigaray m.E. zeigen, daB sich die theo-
logische Kategorie der Offenbarung noch einmal kritisch zu rationalitétskritischem
Denken verhilt. Das heit nun gerade nicht, daB Irigaray diese Versuche ginzlich
verwerfen will. Allen Ansitzen ist ja nicht nur das Denken einer radikalen Exterio-
ritdt gemeinsam, sondern auch die kritische Funktion solch eines Denkens, ndmlich
die Erschiitterung des seiner selbst allzu gewissen modernen Subjekts. Gerade nun,
weil es Irigaray letztendlich um eine Offenbarung, nimlich um eine weibliche Of-
fenbarung geht, muB sie nicht nur den (ernsthaft-)christlichen Glauben, sondern
auch die rationalitiitskritischen Glaubensformen, die im Raum der Frau und im
Raum des Mannes entstehen, noch einmal kritisch hinterfragen.

Die Propheten verkiindigen etwas, was sich jenseits jeglichen eigenen Glaubens
befindet, und sind so die Hiiter der géttlichen Offenbarung. Irigaray betont, daB sie
,-auf ihr eigenes Wollen verzichten (Irigaray, 1989a, S. 91). Hiermit stellt sie das
Bild von den Propheten insbesondere dem Bild vom umherziehenden singenden
Dichter kritisch gegeniiber. Dem Dichter wirft sie nimlich vor, daB er letztendlich
doch im , Kreis des Eigenen* zu verharren bevorzugt (Irigaray, 1989a, S. 90). Ich
verstehe diese Kritik am Dichter nun so, daB er sich zwar fiir eine sogenannte on-
tologische Differenz engagiert — Irigaray spricht von der Akzeptanz des ,,Tod[es]
als Kehrseite des Lebens™ —, daB sein Ansatz aber keine Alteritit im Sinne einer
sexuellen Differenz beinhaltet. Weiterhin betont Irigaray, daB die Propheten einer
radikalen Exterioritit offen gegeniiberstehen. Anders als bei der Figur des um-
herziehenden singenden Dichters, die solche Exterioritit zwar beansprucht, aber
Irigaray zufolge nicht konsequent genug akzeptiert, geht es hier in seiner vollen
Radikalitit um etwas, welches sich jenseits aller bestehenden Sprache und also jen-
seits der symbolischen Ordnungen iiberhaupt befindet. ,.Sie [die Propheten, S.H.]
appellieren an einander unterhalb jeder bereits artikulierten Rede, jeden bereits for-
mulierten und ausgetauschten Wortes, jeden schon eingehiimmerten Rhythmus und
ziehen einander so in das Geheimnis eines Verbs, das seine Fleischwerdung sucht*
(Irigaray, 1989a, S. 91). Diese Fleischwerdung, die im Gesang der Dichter und im
Murmeln der Rosenbldtter zwar angekiindigt und vorbereitet wird, die sich aber
jeglichem menschlichen Verfiigenwollen entzieht, geschieht nicht nur von einem
ganz anderen Raum her, sondern bricht auch aus einer ganz anderen zukiinftigen
in die bestehende Zeit hinein.
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Als eine Besonderheit des von Irigaray dargestellten Offenbarungsglaubens der
Propheten erweist sich m.E., daB er einerseits eine radikale Exterioritit unterstelit.
Er hofft auf etwas, was sich von auBerhalb des eigenen Vermégens, d.h. theolo-
gisch gesprochen von Gott her ereignet. Dem entspricht jedoch auf der anderen
Seite etwas, was ich einmal radikale Interioritdt nennen konnte. Gemeint ist mit
diesem Begriff die Betonung der Erfahrbarkeit oder zumindest der Erfahrbarkeit
der Wirkkraft der betreffenden Exterioritdt. Denn die kiinftige und unverfiigbare
Einschreibung Gottes ist Irigaray zufolge bereits in der Entdeckung des weibli-

chen Sprechens, in der Luft, im Atem, im Gesang und in der Sage erfahrbar. Wie

auch das Zeitdenken von einem Nebeneinander von Exterioritat und Interioritit
geprigt ist — die Propheten verkiindigen etwas zukiinftig Prisentes — so wird nun
auch bei der Entfaltung der Raumproblematik das Verhiltnis zwischen Exterioritit
und Interioritdt bzw. zwischen Offenbarung und Erfahrung als ein Nebeneinander
belichtet. Irigaray schreibt, da der Gesang der Propheten, also ihre Sprache, auf
,dunkle Weise die Welt* , durchtridnkt* (Irigaray, 1989a, S. 92). Der Gesang zeugt
von einem neuen, zukiinftigen Raum, dem Raum einer ganz neuen Sprache oder
eines ganz neuen symbolischen Universums. Die Welt hingegen 1d8t sich als der
bestehende Raum, als die bestehende symbolische Ordnung oder Sprache inter-
pretieren. Kennzeichnend fiir das Verhiltnis zwischen dem bestehenden und dem
zukiinftigen Raum ist diesem Bild zufolge das Durchtrinkt-sein des Alten vom
Neuen. Wie die neue Zeit bereits in die alte gleichsam hineinschwillt, so ist auch
der neue Raum in der Gegenwart bereits erfahrbar. Die Erfahrbarkeit der verhei-
Benen neue Zeit und des verheiBenen neuen Raumes in der Gegenwart wird noch
von einem weiteren Motiv unterstiitzt, nimlich dem einer Erleuchtung, die Licht in
die Finsternis bringt. Irigaray spricht in Anlehnung an den Heideggerschen Wort-
gebrauch nicht nur von einem ,.Dunkel”, sondern gar von einer ,,; Weltnacht™, in
der ,Erleuchtung erwichst* (Irigaray, 1989a, S. 91). Auch die an Heidegger an-
gelehnte Rede von der wiederzuentdeckenden ,,Spur der entflohenen Gotter*, dem
Heiligen, welches uns mit den Gottern noch zu verbinden vermag, weist auf die
Maoglichkeit der Erfahrbarkeit dessen, was die Propheten ankiindigen.

AbschlieBend ist festzuhalten, daB mit dem Bild der Propheten zwar die Offen-
barung als ein Gegenbegriff zum Glauben eingefiihrt wird, mit dessen Hilfe al-
les Menschenmdogliche unabldssig kritisch hinterfragt, alle ethischen Bemiihungen
noch einmal gebrochen werden, daB Irigaray aber trotzdem nicht mit der Negati-
vitit einer ausschlieBlich kritischen Instanz endet. Das Licht, die Zukunftsmusik,
das liturgische Werden einer Rosenpflanze, das halboffene Aufbliihen einer Rosen-
bliite, das sexuell differenzierte Zusammenspiel von Herauffiihrung und Herabstieg
der Geschlechter ist ja mehr als das Scheitern an einer Unméglichkeit. La croyan-
ce méme schlieft so auch mit den Worten: ,[Der Prophet] geht der Begegnung
von nichts entgegen, es sei denn 'mehr’ als alles, was ist“ (Irigaray, 1989a, S. 92).
Hier geht es nicht nur um eine radikale Kritik alles Bestehenden, sondern auch um
eine positiv formulierbare, wenn auch nicht ginzlich vorgefertigte Ausgestaltung
einer Zukunft. Irigarays Perspektive am Ende von La croyance méme ist, wie ich
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es mit eigenen Worten einmal formulieren méchte, nicht die A-topie, sondern die
U-topie.



